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Senza un’adeguata conoscenza dei suoi aspetti “religiosi”, uno studio di qualsiasi contesto 
culturale è gravemente carente. Come è noto, infatti, ogni cultura plasma le proprie interpre-
tazioni del reale a partire da esigenze conoscitive specifiche. Tale classificazione conoscitiva 
implica sempre priorità e modalità stabilite dalle élites, in particolare per quanto riguarda 
l’insieme delle codificazioni simboliche che costituiscono l’ambito del cosiddetto “sacro”; codi-
ficazioni che, di conseguenza, sono tratti storico-culturali privilegiati per cogliere e interpre-
tare l’inventario dei modi di pensare e di classificare oggetti ed esseri viventi.
La complessità di tale classificazione implica sul piano metodologico innanzitutto la ne-
cessità di un approccio interdisciplinare che è proprio della storia delle religioni fin dalla sua 
nascita nell’Europa della metà del XIX secolo, quando emerge come ambito specifico di appli-
cazione della riflessione interculturale con la funzione di mediazione teorica e metodologica 
fra le diverse discipline (storiche, antropologiche, etnografiche etc.). Inoltre, nella consape-
volezza delle ovvie differenze di metodi e problematiche che caratterizzano le fonti, occor-
re tenere in considerazione l’ampio spettro di documentazione e quindi di fonti letterarie, 
linguistiche, iconografiche, epigrafiche, nonché di quelle provenienti dalla cultura materiale. 
In particolare va sottolineato il ruolo cruciale dei realia, ruolo che da tempo ha ingenerato 
svariate difficoltà. Da un lato la ricerca archeologica, nel confrontarsi con una problematica 
di area rituale, si è servita talvolta di categorie e strumenti euristici storico-religiosi obsoleti; 
dall’altro gli storici delle religioni, a loro volta, spesso non hanno mostrato interesse per metodi 
e prospettive della ricerca archeologica, in particolare per quanto riguarda le pratiche rituali 
del Mediterraneo antico. 
Poiché non è raro riscontrare, non solo nel passato, studi che non prestano attenzione né 
alla specificità tipologica delle fonti, né al contesto storico in cui le singole categorie ‘indigene’ 
vengono elaborate, emerge con maggior evidenza l’importanza di questa iniziativa ideata e 
organizzata da Federica Fontana, il seminario annuale “Sacrum facere”. Tale seminario, di 
cui gli Atti sono la prima pubblicazione, inaugura una prospettiva di analisi denominata 
“archeologia del sacro”, che costituisce un approccio metodologico di grande rilievo. Questa 
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prospettiva non persegue – a partire da singoli elementi iconografici, archeologici, epigrafici – 
la ricerca dell’origine di una divinità che si vuole unica, pura e non soggetta a trasformazioni 
dovute al contesto storico, né si prefigge di interpretare credenze e pratiche rituali come tracce 
di una religione primitiva oppure come prefigurazioni di tradizioni religiose di epoche succes-
sive. L’archeologia del “sacro” pone invece al centro dell’analisi quell’eterogeneità e coesistenza 
di una pluralità di elementi che costituisce il carattere precipuo dei politeismi antichi in 
quanto strutture di relazioni fra tradizioni, credenze, pratiche rituali, tratti cultuali diversi 
a seconda del luogo e del tempo. 
Considerando come valore e non come problema l’eterogeneità delle fonti e dei risultati che 
ne derivano, l’archeologia del “sacro” si focalizza su elementi della cultura materiale, tasselli 
autentici, indigeni che possono anche apparire ambigui, contraddittori e di difficile lettura. 
Si pensi ad esempio a come lo studio di una documentazione sovente trascurata relativa al 
dono di parti anatomiche animali consenta di porre nuovi interrogativi sulla classificazione 
degli esseri viventi sottesa a specifiche offerte rituali. Oppure a come la diffusione e la fortuna 
di modelli stereotipati di alcune figure di eroi non sia sufficiente per identificarle come divi-
ne o associate all’ambito del “sacro” e sia quindi necessaria una rigorosa, benché complessa 
analisi delle fonti iconografiche nel loro specifico contesto storico e geografico. Analogamente, 
sulla base dello studio di una documentazione (oggetti e rappresentazioni) ricca ma di am-
bigua interpretazione, e significativa solo in relazione ad un ambito esclusivamente privato, 
risulta ineludibile mettere in dubbio la presenza di culti mitraici pubblici. Inoltre, al fine 
di valutare correttamente la presenza di un culto indigeno, appare necessario considerare 
le permanenze cultuali di una divinità, debitamente contestualizzate, indipendentemente 
dall’attestazione di rappresentazioni tradizionali della divinità stessa. Parimenti, lo studio 
di elementi di discontinuità storica all’interno di un’area di cui si conosce la permanenza di 
un culto è fondamentale per far emergere tratti inediti o sottovalutati relativi ai rapporti tra 
culti e luoghi del culto appartenenti al medesimo contesto culturale.
Diversamente da precedenti studi relativi alla cultura materiale in contesto “sacro”, l’ap-
proccio metodologico delle ricerche presenti in questo volume consente di porre interrogativi 
significativi, a volte inediti, per uno studio storico-religioso. È da questa archeologia del “sa-
cro” che può prendere le mosse una comune riflessione su tematiche ineludibili nella compren-
sione dell’Antichità. Nel rispetto delle competenze delle diverse discipline è quindi possibile 
porre i risultati in una prospettiva storico-comparativa che consenta l’accesso alla complessità 
dei significati simbolici e delle pratiche relative, fattori determinanti per le culture del Me-
diterraneo antico.
           
Sabina Crippa
1Nell’introdurre il I Seminario di Archeologia del Sacro mi corre l’obbligo di spiegare le 
ragioni che mi hanno indotto a scegliere come titolo Sacrum facere.
Nel quadro del dibattito storico-religioso sul significato più corretto da conferire al 
termine, utilizzo qui la parola sacro non tanto nella sua accezione più tecnica in contrap-
posizione a religiosum, quanto nel senso più generale giunto a noi dal giurista del I secolo 
a.C. Trebazio Testa: sacrum est quidquid est quod deorum habetur «sacro è tutto ciò che 
è considerato degli dei»1. Sacrum facere, perciò, ovvero rendere sacro, come «risultato di 
una doppia azione rituale (dedicatio e consecratio) attraverso cui si realizzava una sorta 
di “passaggio di proprietà” dalla civitas alle figure divine oggetto di culto»2. Ma Sacrum 
facere anche perché il ‘sacro’ è tale in virtù di un’azione rituale, l’atto di ‘fare il sacro’, 
l’elemento fondante del sistema religioso antico3.
Per questo motivo preferisco parlare di “Archeologia del sacro” e non di “Archeo-
logia delle religioni”, espressione molto usata per indicare questo ambito disciplinare4, 
prima di tutto perché gli stessi storici delle religioni «incontrano difficoltà enormi nel 
procedere a individuazioni e interpretazioni del “religioso” o nel definire il significato del 
termine religione che, in qualità di puro concetto, “è ciò che noi stabiliamo che sia”»5.  
Al di là di questa puntualizzazione teorica mi è sembrato più appropriato, in un Se-
minario di Archeologia, indicare in modo esplicito tutto il complesso di valori non solo 
rituali ma anche “materiali” che l’espressione contiene, così come emerge dalla recente 
messa a punto di Claudia Santi «nel latino classico sacer come aggettivo è riferito ai 
templi, ai giorni festivi, ai luoghi consacrati ad una divinità, agli ingredienti cultuali; 
1 Treb. Test. de relig. Fr. 1 (Bremer). Vedi, inoltre, Santi 2004, p. 87.
2 Cfr. Santi 2004, pp. 89, 213-214.
3 Il discorso è particolarmente appropriato per la religione romana connotata da un «aspetto» più 
«ritualistico», cfr. Sabbatucci 1975, p. 113; Scheid 2005.
4 Si veda, a titolo di esempio, Quantin 2012.
5 Cfr. Xella 2006, p. 4.
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come sostantivo maschile, nella lingua poetica, può equivalere a sacerdote; come neu-
tro, sacrum, spesso al plurale sacra, assume una serie di valori tutti collegati al ‘sacro’: 
oggetto sacro, tempio, ma anche cerimonia religiosa, sacrificio, festa ed infine misteri»6. 
“Archeologia del sacro”, quindi, come disciplina che affronta spazi, gesti e manufatti di 
competenza degli dei. 
Ma passiamo ora alle ragioni specifiche di questo incontro.
Sacrum facere costituisce la prima occasione in cui storici e archeologi si riunisco-
no nell’Italia settentrionale per individuare un lessico comune e un metodo di lavoro 
condiviso, pur nella diversità delle discipline. Naturalmente, équipe di lavoro di varia 
composizione si riuniscono da tempo con analoghe finalità e con ottimi risultati; tra 
questi cito i più recenti quali il gruppo di ricercatori che ha dato vita, nell’ambito delle 
attività dell’Ecole Française de Rome, ai seminari su Image e religion, con un approccio 
principalmente iconografico7, il Gruppo di contatto per lo studio delle religioni mediter-
ranee8 e da ultimo il recente Convegno su Storia delle religioni e Archeologia, Discipline 
a confronto, tenutosi a Roma nel 20089. Gli approfondimenti tematici, nello specifico, 
si sono concentrati soprattutto sul ruolo e sul significato dell’immagine nella religione 
greca e romana nel primo caso, più centrato sull’archeologia orientale con particolare 
attenzione alle fasi pre-classiche nel secondo, ispirato alla dialettica disciplinare ma in 
un ambito cronologico veramente molto ampio l’ultimo. Non mancano, ovviamente, 
confronti interdisciplinari in ambiti più specifici, quali ad esempio il convegno Epigrafia 
e storia delle religioni10.
L’importanza di un incontro che vertesse in modo specifico sugli aspetti metodo-
logici relativi da un lato all’analisi e interpretazione della cultura materiale e dall’altro 
agli aspetti topografici dei luoghi di culto è resa evidente dalla necessità per chi lavora 
sul campo di conciliare gli aspetti teorici della storia delle religioni con la concretezza 
del dato materiale (sia esso ex voto fittile o monumento architettonico) nel rigore del-
la contestualizzazione storica e topografica. L’assenza di una prospettiva specificamente 
 
 
6 LTL s.v. sacer. Vedi, inoltre, Santi 2006, p. 59.
7 Image et religion 2008. Cfr., inoltre, Divine images and human imagination 2010, Sacrifice et repré-
sentation du divine 2011. Dedicato agli aspetti decorative degli spazi ‘sacri’, invece, il colloquio Décor des 
édifices publics 2012.Vedi anche il Roman Provincial Art Colloquium 2013, il cui tema principale è stato 
proprio la scultura a destinazione sacra.
8 Cfr. Archeologia e religione 2006.
9 Cfr. Storia delle religioni 2010.
10 Epigrafia e storia delle religioni 2003. Vedi, anche, Antropologia e archeologia a confronto 2012 e Signa 
et Tituli 3. 
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archeologica si avverte chiaramente in uno spazio di confronto disciplinare gestito, al-
meno in Italia, prevalentemente dagli storici delle religioni e nel quale l’archeologia 
classica può vantare sporadiche e non sempre apprezzate apparizioni. A tale proposito 
vale la pena di riprendere alcune considerazioni di Paolo Xella:
«Tanto l’archeologia che la storia (delle religioni), occorre ribadirlo, sono due di-
scipline storiche, cioè a vocazione interpretativa. La prima privilegia (e prende le 
mosse dal)la cultura materiale, la seconda privilegia (generalmente) le testimo-
nianze verbali (scritte e orali), ma non si limita ad esse: è dovere dello storico pren-
dere in considerazione ogni tipo di documento, proprio in virtù di quell’esigenza 
di interpretazione globale che è alle radici del suo approccio»11.
Se in queste parole nel confronto tra l’archeologo che si occupa del mero dato mate-
riale e lo storico delle religioni che legge invece le fonti nella loro globalità un esplicito 
giudizio di valore risulta, tutto sommato, appena adombrato, l’opinione dello studioso 
si manifesta più chiaramente poco dopo:
«Da storico delle religioni, devo confessare sinceramente, di non essere sempre 
entusiasta, in generale, di come eccellenti indagini archeologiche o storico-arti-
stiche talvolta si perdano in sintesi troppo brevi e superficiali, quando si tratta 
di misurarsi sul piano specifico delle interpretazioni storico religiose. Superficia-
lità, approssimazione, disinformazione, presunzione. Questioni annose e in par-
te largamente archiviate, come ad esempio quella dei rapporti tra mito e rito, 
vengono menzionate e riproposte da archeologi quasi fossero una scoperta del 
giorno prima, in termini e con approcci talvolta obsoleti. L’uso di categorie come 
sacro/profano risulta applicato senza consapevolezza della relatività dei concetti 
[………..]. Rigore e coerenza nella terminologia appaiono ancora lontani dall’es-
sere raggiunti»12.
E ancora: 
«Se l’archeologia sia ancella della storia o storia essa stessa, è un’antica domanda, 
alla quale in genere si risponde che anche l’archeologia è teoricamente impegnata 
nell’intera ricostruzione di processi storici, con la differenza che, rispetto alla sto-
ria, essa si avvale di fonti peculiari, soprattutto materiali, di contro a quelle scritte 
che usa prevalentemente lo storico»13.
11 Xella 2006, p. 7.
12 Xella 2006, p. 7.
13 Xella 2006, p. 8.
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Se l’archeologia sia ancella della storia o storia essa stessa pare, in realtà, più che 
un’antica domanda, una domanda antica, ovvero archiviata, obsoleta, ma soprattutto 
rivela una sostanziale incomprensione del metodo, dei risultati e delle prospettive del-
la ricerca archeologica, come disciplina storica, nell’ambito dello studio della religione 
greca e romana.
Preferisco le parole che Angelo Brelich ha dedicato alle difficoltà dell’analisi inter-
disciplinare indicando, nel rispetto dei relativi campi d’azione, una strada possibile di 
integrazione fra le discipline nello studio della storia delle religioni antiche:
«Io vorrei soltanto dire che, invece di disprezzarsi a vicenda, invece di avere dif-
fidenze preconcette nei rispettivi riguardi, filologi e storici delle religioni com-
prendessero di non poter sostituirsi gli uni agli altri e di aver bisogno gli uni degli 
altri per determinare questioni in cui da soli non possono orientarsi; e ove una 
vera e propria collaborazione interdisciplinare riesca difficile a realizzarsi, ognuno 
proceda verso i problemi del proprio campo con propri metodi, rendendosi luci-
damente conto del fatto che essi sono nettamente differenti, ma non per questo né 
superiori né inferiori a quelli degli altri»14.
Senza nascondersi (ma anche senza ‘drammatizzare’) alcune inadeguatezze nell’approc-
cio al ‘sacro’, l’archeologo dovrebbe cercare di rendere più salde le proprie radici teoriche.
Un problema che si continua ad affrontare con una certa superficialità è, ad esempio, 
quello della dimensione ‘misterica’ di alcuni culti ‘orientali’, come i culti isiaci o quello 
metroaco15.
Prima di conferire loro tout court l’etichetta di culti salvifici/soteriologici potrebbe 
essere utile riflettere meglio sulle fonti documentarie che collocano ogni testimonianza 
in un preciso ambito culturale e cronologico, evitando in questo modo di delineare qua-
dri di riferimento privi di contestualizzazione che producono, nel migliore dei casi, un 
appiattimento della natura di un culto16. 
Allo stesso modo problematico è discernere il valore cultuale o culturale di alcuni 
manufatti.
Un caso emblematico è quello dei mosaici con il cosiddetto ‘tappeto di vite’ (e in 
genere con temi ‘dionisiaci’) diffusi tra II e IV secolo d.C. in Proconsolare e in Numidia, 
14 Brelich 2002, p. 124. Diversamente da quanto detto in seguito Paolo Xella, negli Atti del Conve-
gno Epigrafia e storia delle religioni, considera anch’egli, citando il medesimo passo, l’unica via ‘promettente 
da seguire’ quella indicata dal suo maestro, cfr. Xella 2003, p. 141.
15 Vedi sul tema il dibattito presente negli atti del Convegno Soteriologia dei culti orientali 1982 e il 
più recente Bonnet, Rüpke, Scarpi 2006.
16 Per una discussione sulle definizioni ‘mistico’, ‘misterico’ e ‘misteriosofico’, cfr. Bianchi 1976, 
pp. 5-6.
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per i quali si è parlato «di una connotazione mistico rituale»17. Non è certo questa la sede 
per discutere se si tratti da parte dei committenti di una generica allusione alla fertilità 
della terra da cui traggono la loro ricchezza, di scene di genere radicate nella cultura figu-
rativa del luogo o di una vera e propria devozione dionisiaca, ma mi sembra che si possa 
almeno escludere una esplicita notazione iniziatica18. Se, come pare, la quasi totalità dei 
mosaici con soggetto ‘dionisiaco’ si trovava negli ambienti di rappresentanza19, nella 
zona pubblica della casa, quella che avrebbe dovuto esplicitare nel modo più chiaro il 
livello sociale e culturale del proprietario nei confronti della comunità di appartenenza, 
allora pare poco probabile che vi fossero esibiti aspetti relativi ad iniziazioni misteriche, 
per loro stessa definizione riservate ai soli iniziati; rappresentazioni riferibili alla dimen-
sione ‘misterica’, infatti, sono riservati a spazi dedicati esclusivamente agli spazi condivisi 
con altri iniziati o nella dimensione funeraria20. 
Un certo valore probatorio è attribuito, in genere, ad alcuni oggetti di uso rituale, 
come ad esempio le lucerne. Spesso gli esemplari sui quali sono raffigurati soggetti rife-
ribili a divinità sono per lo più considerati pertinenti ad ambienti collegati al culto o a 
singoli devoti, soprattutto qualora le fonti attestino un loro uso cerimoniale. Tuttavia, 
non sempre lucerne provenienti da contesti sacri sono di soggetto ‘divino’, né quando 
lo sono possono essere considerate indizio certo di un culto, a meno che il contesto di 
provenienza non sia leggibile in tal senso.
Lo stesso problema si pone con altri materiali preziosi, quali gemme e gioielli in 
genere con raffigurazioni divine, che a causa del loro pregio possono far parte del pa-
trimonio familiare da alcune generazioni e non indicare necessariamente alcuna forma 
specifica di devozione del proprietario.
Le difficoltà non si fermano qui. Spesso non si riesce ad evitare una sopravvaluta-
zione del valore indiziario di alcune letture ‘iconografiche’, dalle quali si cerca, spesso 
superficialmente, di evincere dati sulla natura di un culto. Gli archeologi del ‘sacro’ 
dovrebbero, invece, tenere sempre presente che l’artigiano antico era per lo più costretto 
ad esprimere concetti più complessi della varietà dei simboli di cui disponeva, elemento 
che aumenta l’incertezza del lavoro interpretativo.
17 Si tratta di mosaici raffiguranti tralci di vite che occupano l’intero campo pavimentale, cfr. Ghedini 
1997, pp. 215 e 241, con bibliografia precedente.
18 Sarebbe il caso dei ‘tralci di vite’ di El Djem e di Cherchel, cfr. Ghedini 1997, p. 228.
19 Sulla collocazione di questi mosaici nell’ambito degli spazi domestici, cfr. Ghedini 1997, 
pp. 235-240.
20 Nell’ambito delle rappresentazioni mitraiche, ad esempio, raffigurazioni dei livelli iniziatici si hanno 
solamente all’interno di Mitrei o in ambito funerario. Ciò non esclude, ovviamente, che mosaici a soggetto 
‘dionisiaco’ decorino spazi riservati agli iniziati come accade, sembra, a Melo, cfr. Ghedini 1997, p. 217.
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In questo Seminario trova uno spazio ineludibile proprio la sezione relativa alla to-
pografia del “sacro”, intesa in una accezione – ormai irrinunciabile e per fortuna oggi 
largamente condivisa – di topografia come metodo di studio e  modo di vedere la storia, 
ma anche nella piena convinzione “metodologica” che la sfera del sacro vada studiata nel 
suo legame con la dimensione spaziale, spazio che non deve essere considerato come un 
semplice scenario su cui si proietta l’azione dell’uomo, ma esso stesso come una creazio-
ne dell’uomo. Non a caso da tempo si è affermato il principio che il metodo più efficace 
per lo studio delle religioni antiche debba prendere l’avvio da un “inventario dei luoghi 
di culto”, ovvero dall’osservazione di contesti territoriali attraverso l’analisi di tutte le 
categorie di fonti disponibili (epigrafiche, letterarie, archeologiche, iconografiche)21. Il 
forte richiamo alla contestualizzazione spaziale dei dati fattuali e interpretativi di varia 
classificazione indirizza verso la definizione di paesaggi del sacro in senso diacronico che 
presuppongono in prima istanza l’individuazione dei processi evolutivi dei luoghi di 
culto (e delle istituzioni religiose), dei rapporti di gerarchia tra di essi, della loro natura 
giuridica, delle loro peculiarità fisiche e ambientali, organizzative e funzionali. Ma qual-
siasi tentativo di ricostruzione del paesaggio e in particolare per l’età classica rimarrebbe 
incompleto se non analizzassimo la distribuzione spaziale dei luoghi di culto e quindi i 
rapporti che intercorrono tra questi e gli altri segni/elementi del territorio, siano essi di 
carattere antropico che naturale. 
È indispensabile, in sostanza, che si proceda alla ricostruzione del paesaggio “sacro” 
all’interno di un quadro, quanto più possibile organico e strutturato in un sistema di re-
lazioni semantiche. L’enunciazione teorica di questi percorsi analitici può trovare ormai 
ampio consenso nella comunità scientifica; non altrettanto possiamo dire per le sinte-
si interpretative o le proposte classificatorie. Uno dei problemi maggiori è certamente 
offerto dalla disomogeneità della documentazione archeologica, spesso lacunosa e in 
molti casi affidata a complessi scavati in passato e per i quali sarebbe indispensabile una 
revisione organica (percorso che in alcuni ambiti territoriali si sta facendo). Se sul piano 
della definizione degli indicatori della cultura materiale sono state proposte in anni re-
centi letture organiche, maggiori zone d’ombra sembrano persistere nella classificazione 
e nell’interpretazione dei siti. A cominciare, ad esempio, dall’assenza di una condivisa 
terminologia che identifichi la varia tipologia dei complessi: condivisione che ovviamen-
te deve fare salve le peculiarità dettate dal contesto culturale, cronologico e spaziale. La 
relativa disomogeneità dei dati disponibili comporta la necessità di una rigorosa coerenza 
 
21 Vedi il Progetto Fana, Templa, Delubra che ha visto di recente la pubblicazione dei primi due volu-
mi, cfr. Corpus dei luoghi di culto 1 2008; Corpus dei luoghi di culto 2 2013. Vedi, inoltre, Etudier les lieux 
de culte 2012.
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nella valutazione del materiale archeologico e dei singoli contesti, che non dovrebbero 
essere sovrinterpretati o, al contrario, sottovalutati nel loro valore di testimonianza per 
forzare il quadro di sintesi generale.
Un caso interessante è quello dell’Iseo di Verona.
Dal punto di vista topografico sono state formulate almeno tre proposte di identifi-
cazione per lo spazio occupato dal tempio isiaco. Una delle più accreditate è quella che 
vuole il luogo sacro al di sotto o nei pressi della chiesa di S. Stefano, una delle più antiche 
di Verona, sita a un centinaio di metri a ovest dell’area del teatro22. L’ipotesi si basa su tre 
osservazioni: il rinvenimento di tre iscrizioni isiache reimpiegate in strutture collegate 
con la chiesa, la presunta continuità del culto del protomartire su precedenti luoghi isia-
ci e, da ultimo, la maggiore facilità con la quale si sarebbe potuto celebrare il Navigium 
Isidis, rispetto ad altre eventuali collocazioni del santuario in contesti più impervi23. Di 
questi aspetti mi sono occupata altrove, ma mi preme qui affrontare la questione più ge-
nerale della creazione del calendario locale e il rapporto tra questo e l’elaborazione delle 
proposte di collocazione del santuario.
Dalla Lex Coloniae Genetivae sappiamo infatti che, dieci giorni dopo aver assunto 
la carica, i duoviri con almeno i due terzi del senato locale fissavano il calendario che 
veniva ristabilito, probabilmente, ogni anno ex novo e che poteva presentare significative 
differenze tra un centro e l’altro perché rispondeva ad esigenze proprie della comunità a 
cui faceva riferimento: [----] quos et quot dies festos esse et quae sacra/fieri publice placeat 
et quos ea sacra facere place/at24. Viene da chiedersi, allora, se una festa come il Navigium 
Isidis, che segnava la fine del mare clausum, fosse realmente celebrata a Verona, laddove 
l’irregolarità del regime dell’Adige nei pressi della Chiesa di S. Stefano avrebbe reso dif-
ficoltoso il varo della nave, che era al centro della festa, a prescindere dalla collocazione 
del santuario da cui avrebbe eventualmente preso avvio la processione25.
La contestualizzazione, dunque, si rivela cruciale per una discussione complessiva dei 
problemi assieme ad una conoscenza il più possibile puntuale delle procedure di ‘ammi-
nistrazione del sacro’, nella consapevolezza della fragilità delle proposte che si possono 
avanzare in un quadro disciplinare così articolato.
22  Per un inquadramento del problema cfr. Fontana 2010, p. 89, con bibliografia precedente.
23 Si è parlato, ad esempio, del colle di S. Pietro e del cosiddetto Ninfeo sulla grande terrazza sopra 
la loggia ad archi alla fine della summa cavea del teatro, cfr. Fontana 2010, pp. 91-92, con bibliografia di 
riferimento.
24 C. 2.64.12-14. Vedi, inoltre, Crawford 1996, pp. 393-454, part. p. 401; Scheid 1999; Raggi 
2006, passim.
25 Sul corso dell’Adige presso il Ponte Pietra, cfr. Bolla 1997, p. 358.
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Desidero, in conclusione, ringraziare tutti i presenti, la Preside della Facoltà di Let-
tere e Filosofia, Cristina Benussi, l’Assessore alla Cultura del Comune di Trieste, An-
drea Mariani, il Direttore del Dipartimento di Studi Umanistici, nel seno del quale è 
nata questa iniziativa, Claudio Zaccaria, tutti i relatori, gli autori dei poster, gli allievi e 
quanti hanno deciso di partecipare a questo I Seminario di Archeologia del Sacro; sono 
debitrice, inoltre, alla Fondazione CRTrieste, alla Camera di Commercio di Trieste e al 
Corso di Laurea Inteateneo Interclasse Trieste-Udine in Scienze dell’Antichità: Arche-
ologia, Storia, Letterature, che hanno sostenuto finanziariamente questo incontro, ma 
soprattutto agli evergeti privati, Susa e Alder, per la sensibilità e lungimiranza con la qua-
le guardano alle discipline antichistiche come prospettiva di futuro. Naturalmente, non 
posso dimenticare la direzione della Biblioteca Statale, che ha reso possibile la magnifica 
location dell’evento, e tutto il personale che si è messo a disposizione, in particolare la 
dott.ssa Angela Fantini; un pensiero riconoscente, infine, all’architetto Gian Paolo Ve-
nier, a Chiara Morselli ed Emanuela Murgia.
Gli obiettivi di questo Seminario, come si è detto, sono molteplici. Ciò che ho de-
siderato creare, però, è stato prima di tutto uno spazio di confronto tra specialisti che, 
attraverso interventi di taglio metodologico, potessero offrire un modello di approccio 
interdisciplinare su un tema molto complesso quale l’archeologia del sacro nel mondo 
classico. Sono grata a quanti, presenti in questi Atti, hanno raccolto il mio invito. Tra 
questi dispiace l’assenza di Brunella Bruno e Giuliana Cavalieri Manasse.
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Non è il mondo extraumano che crea il mondo umano! 
È l’uomo, (il samano) che crea il suo creatore (ex nihilo) dalle proprie esperienze volitive 
(in questo caso il samano crea Dio a propria immagine e somiglianza) 
R. Pettazzoni, Ultimi appunti, 19601. 
Mircea Eliade, il fenomenologo titolare per molti anni della cattedra di History of 
Religions dell’Università di Chicago, (autore notissimo, tra l’altro, del Traitè d’Histoire 
des Religions (1949), opera molto citata, molto tradotta e soprattutto molto utilizzata), 
fu per molti anni in amichevole e insieme contenzioso rapporto con Raffaele Pettazzoni.
Raffaele Pettazzoni è stato titolare della prima cattedra di Storia delle Religioni come 
disciplina autonoma all’Università di Roma a partire dal 1924 e fu praticamente il fon-
datore della disciplina stessa che voleva rappresentare quel modo particolare di guardare, 
mettere sotto osservazione storica, non solo il concetto di religione ma complessiva-
mente il concetto del “sacro” in quanto soggetto e oggetto delle “religioni intese come 
prodotti umani, storici appunto”. Deliberatamente sullo sfondo il problema di “Dio” 
in senso “teologico” anche se Pettazzoni aveva progettato una “storia di Dio” rimasta al 
primo volume, dedicato a L’Essere celeste nelle credenze dei popoli primitivi (1922). L’o-
pera secondo il progetto pettazzoniano doveva riguardare la storia e lo sviluppo di quel 
modello centrale di organizzazione del simbolico che risulta essere il “monoteismo” ma 
non fu mai compiuta per i troppi impegni di percorso. L’ambizioso progetto sarà portato 
a termine da Dario Sabbatucci, successore di Angelo Brelich sulla cattedra romana della 
disciplina, in due lavori tardi esplicitamente dedicati a Politeismo e Monoteismo2.
1 Brelich 1960.
2 Sabbatucci 1998, Sabbatucci 2001.
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Sacer, sacrum, sanctus, religiosus
Valutazioni e contraddizioni storico-semantiche
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Per Pettazzoni come per Eliade si pone invece in modo primario proprio il problema 
del “sacro”.
Per la prospettiva storica di Pettazzoni il “sacro” non esiste per conto suo, a prescinde-
re dalle situazioni umane, ma esiste solo in rapporto dialettico con l’umano che ne “pro-
duce” per così dire la presenza nella storia in modo sempre nuovo. Per la scuola storico 
religiosa il “sacro” è strumento indefinibile, in quanto sempre modificabile, costruito in 
modo da essere sempre adatto a rispondere ad esigenze circostanziali, storiche. Quindi è 
ovviamente multiplo, significante di diversi significati.
Per la prospettiva fenomenologia di Eliade il “sacro” al contrario esiste come potenza 
in sé, si rende percepibile attraverso il suo essere e farsi visibile, tra gli uomini, attraverso 
le sue “manifestazioni”, le ierofanie che determinano le varie risposte storiche delle cul-
ture umane, anche se le ierofanie stesse assumono modelli storico culturali storicamente 
determinati. 
Per la storia, in ogni caso, non esistono le ierofanie, manifestazioni del “sacro” come 
“essente”, ma esistono potremmo dire gli “ierofacta”, le “costruzioni del sacro” progettate 
dalle società umane in risposta alle diverse situazioni per le quali il “sacro” può essere 
usato come strumento potente in sé. Secondo il senso che risulta, ad esempio, dall’etimo 
sottinteso al termine greco hieros “sacro” che esprime il valore etimologico di “forte”, 
“potente”, rispondente al valore del sanscrito lslrah, spesso usato in rapporto alla forza 
del vento, e suggerisce una interpretazione che può essere assunta come determinante e 
insieme vaga: sacro come luogo della potenza. Tuttavia non dimentichiamo che proprio 
per la cultura greca hieros non è la sola espressione che traduce il “sacro”! Quindi, anche 
dal punto di vista linguistico, per la cultura greca, per il politeismo greco esistono per il 
cosiddetto sacro interpretazioni e valori diversi.
Il termine ierofania è introdotto e usato dal fenomenologo, storico delle religioni, 
Mircea Eliade come base teorica per giustificare la possibilità di “comparare” e trarre 
significati univoci da quelle multiple situazioni diverse che coinvolgono ciò che viene 
assunto come “sacro”.
In questa prospettiva tutte le “religioni”, altro termine che deve essere maneggiato 
con attenzione, diventano comparabili, equiparabili in quanto manifestazioni di un me-
desimo quid, il “sacro” appunto. Ierofania si spiega, infatti, secondo il valore mediato 
dal greco hieron, che comunque non corrisponde perfettamente al sacer sacrum latino, e 
phainomai nel senso di apparire: manifestazione del sacro3.
L’affermazione dell’autonomia e della qualità “essente” del sacro ha una rilevanza 
centrale nel pensiero europeo del Novecento.
3 Chirassi Colombo 1998.
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Se Dio poteva morire per la Fröhliche Wissenschaft, la Gaia Scienza del filosofo 
Nietzsche, il “sacro” proclamava la sua indistruttibile presenza nella monografia, dedica-
ta esplicitamente al sacro dal teologo Rudolph Otto.
Dietro la nostra difficoltà a cogliere il senso “storico” del “sacro” sta infatti la dila-
tazione che il termine stesso assume nella interpretazione di Rudolph Otto, autore del 
sempre citato Das Heilige Ueber das Irrationale in der Idee des Goettlichen und seine Verha-
eltnis zum Rationalen (Il Sacro. Sull’irrazionale nell’idea del divino ed il suo rapporto con il 
razionale). Il testo esce nel 1917 ed è tradotto in italiano opportunamente nel 1929 dal 
cattolico modernista Ernesto Buonaiuti.
Dietro il testo di Otto sta la lunga preparazione al tema che attraversa la teologia 
liberale tedesca del XIX secolo e comincia ben prima. A livello della riflessione filoso-
fica comincia con Immanuel Kant e si fa esplicita con Schleiermacher in Reden ueber 
die Religion (Discorsi sulla Religione) del 1799 e trova nella Religionsgeschtliche Schule, la 
cosiddetta Scuola storico religiosa che si raccoglie intorno agli abilitati dell’Università di 
Tubinga, il luogo di avvio di impegnative e anche fondamentali riflessioni sugli impegni 
del “sacro”.
Tra gli studiosi del gruppo di Tubinga compaiono nomi variamente noti e importan-
ti come Hermann Gunkel, Wilhelm Bousset, Alfred Rahlfs, Ernst Troeltsch, Carl Cle-
men… e lo stesso Rudolph Otto. All’attivo della Scuola anche una Buchreihe dedicata 
esplicitamente alla pubblicazione di testi su temi di vario interesse storico ed antropolo-
gico sotto l’etichetta di Religionsgeschchtliche Versuche und Vorarbeiten RGVV.
Il testo di Rudolph Otto mette al centro esplicitamente il problema “religioso” come 
accettazione della presenza non di Dio, di un Dio, ma della sua “essenza” della sua 
“materia” potemmo dire identificata, in certo modo, con il “Sacro” espresso dal termine 
germanico heilig che per Otto rimanda al senso di “numinoso”. Tale vocabolo fu ben 
scelto dal latino numen, dove è utilizzato per indicare la potenza in assoluto, potenza 
impercettibile, “personificazione” del “nutus”, cenno in rapporto al greco neuo ma anche 
il latino adnuo nel senso di fare cenno, ad esempio, con il capo4.
In ogni caso numen rimane intraducibile ma nell’uso lo troviamo utilizzato ampia-
mente per indicare il potenziale indefinibile di un personaggio che si pone al di fuori ed 
al di sopra dei parametri comuni5.
Per cercare di identificare il centro emanatore del suo sacro, Otto inventa un’espres-
sione complessa ed efficace: il “sacro” è mysterium tremendum et fascinans, espressione 
 
4 Varro ling. 7.85: numen dicunt esse imperium, dictum ab nutu per l’esecuzione immediata di un’a-
zione che esprime l’efficacia dell’azione potente in sé numen quasi nutus dei et potestas dicitur (Fest. 178.9).
5 Come Augusto, ad esempio, nell’uso letterario, poetico di Ovidio Augusti numen o Caesareum nu-
men (Ov. trist. 3.8.13, 5.10.51). Svariati altri esempi letterari, Luisi, Berrino 2002.
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non traducibile che concentra la sua efficacia proprio nel fascinans. Il fascinans rimanda 
all’azione della baskania, potere del baskanos alla base del processo di fascinazione analiz-
zato in modo molto efficace da Ernesto De Martino in Sud e Magia (1959).
Questa formula concentrata del “sacro” permette ad Otto di intervenire in modo in-
novativo nel campo squisitamente teologico, portando la teologia nella storia. Rispetto 
ai vari modelli del divino proposti dai sistemi deisti, politeisti o monoteisti, cioè i vari 
modelli di “religioni”, la “fenomenologia” del sacro proposta da Otto afferma la presenza 
assoluta dell’Alterità del ganz Anders o das ganz Andere, il Tutto Altro rispetto l’umano, 
un Assoluto che “esiste” in sé e non è affrontabile dall’Uebermensch, dal Superuomo che 
deve arrendersi.
Sullo sfondo la fenomenologia di Husserl ma anche, per lo specifico, i suggerimenti 
delle aperture ampiamente comparatiste di un Nathan Soederblom, arcivescovo lutera-
no di Uppsala, vincitore del premio Nobel per la pace nel 1930.
In ogni caso, per funzionare questo “Tutto Altro”, il Sacro deve “manifestarsi” in 
modo da essere percepito, anche se non capito, dall’umano e per questo è presente come 
valore autonomo e determinante nelle forme “storiche” definibili e definite, sia pure in 
modo approssimativo, “religioni”.
In questa prospettiva ammettere il “sacro” coincide inevitabilmente con ammettere 
la assoluta presenza di una invariante essente che condiziona la storia e non è dalla storia 
condizionata, anche se nella storia espressa.
Questa è la prospettiva “fenomenologica” formulata metodologicamente da Gerardus 
van der Leeuw pastore della chiesa riformata olandese autore di un’opera importante dal 
titolo specifico Phaenomenologie der Religion (Fenomenologia della Religione) del 1933.
Questo sacro che “è”, “esiste” può essere usato come un marcatore variamente spendi-
bile in prospettiva storica e può diventare un concetto di uso di grande efficacia nell’or-
ganizzazione delle situazioni e dei rapporti all’interno dei gruppi.
Una messa a punto delle problematiche del “sacro” nella cultura del Novecento, in 
chiave storico religiosa ed antropologica, si deve a Marcello Massenzio che affronta il 
tema del “sacro” all’interno della scuola storico-religiosa italiana con particolare atten-
zione all’apporto di De Martino6.
Stabilito comunque come base di partenza l’assunto della assoluta centralità della 
costruzione storica umana, per chiarire meglio i vari modi delle espressioni di un “sacro” 
culturalmente percepito come molteplice e insieme univoco possiamo seguire, sia pure 




sacer, sacrum, sanctus, religiosus
Proprio quel lessico latino veicolerà anche nelle scelte espressive del “sacro” cristiano 
la meticolosa attenzione di quei modelli essenzialmente giuridici della giurisprudenza 
romana che ad un certo punto divengono modelli assoluti “religiosi”, passando dall’uso 
vario della civitas all’uso univoco dell’ecclesia.
Sempre per rimanere nel latino, la riflessione sul “sacro” richiama come opportu-
no anche l’inserimento di una rapidissima riflessione in prospettiva storica su un altro 
termine chiave, religio, religione, che ad un certo punto si trova al “sacro” strettamente 
correlato.
Una prima testimonianza del termine religio si trova in un passo del De Inventione 
(2.161) di Cicerone, opera giovanile del famoso avvocato, politico intellettuale della 
tarda repubblica romana, dedicata ai problemi della retorica. Colui che sarà il grande 
avversario di Cesare qui dà la sua definizione economica e funzionale di “religione”.
Religio riguarda «tutto ciò che comporta la cura e gli onori riservati ad un essere su-
periore la cui natura definiamo divina» (Religio est quae superioris cuiusdam naturae quam 
divinam vocant, curam caerimoniamque effert).
Nella piena maturità, nel 44 a.C. nella situazione che fa da sfondo all’assassinio di 
Cesare, lo stesso Cicerone riflette ancora sul tema cercando una definizione del religioso, 
dei “religiosi”; qui autem omnia quae ad cultum deorum pertinerent diligenter retractarent 
et tamquam relegerent, sunt dicti religiosi ex relegendo (coloro che riconsideravano e riesa-
minavano attentamente tutto ciò che riguarda il culto degli dei, furono detti religiosi) 
(Cic. nat. deor. 2.72).
E la religio si autentica anche attraverso un distinguo specifico dalla superstitio.
I religiosi devono essere tenuti ben distinti dagli superstitiosi definiti attraverso una 
significante paraetimologia che responsabilizza quei genitori che sacrificano e pregano 
gli dei continuamente solo perché i propri figli siano superstites, siano risparmiati dai 
mali. Riflessione molto mirata sugli egoismi dei rapporti “supervalutati” nella famiglia, 
un tema attuale che meriterebbe massima attenzione.
L’etimologia latina di superstitio non coincide, invece, per nulla con la parola cor-
rispondente nel lessico greco, deisidaimonia come spiega Diodoro Siculo citando vari 
esempi (29.108). Per i Greci i “superstiziosi” sono coloro che hanno paura dei daimones, 
demoni non necessariamente identificati o identificabili, comunque definibili di mini-
ma come collettività di esseri extraumani agenti nel presente.
Sui daimones greci ed i daemonia latini (con interessante passaggio dal maschile al neu-
tro nel lessico latino) esiste una vastissima bibliografia sulla quale è impossibile qui soffer-
marci. Ricordiamo comunque di sfuggita la valenza positiva nel mondo di lingua greca 
dell’Agathos daimon il buon demone, invocato in tantissime testimonianze epigrafiche.
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Comunque il mondo “demonico” in senso lato subisce una “demonizzazione” in sen-
so negativo passando al mondo cristiano dove il daimon identifica la figura totalmente 
negativa dell’ingannatore, il diabolos.
Le variazioni di senso di un termine in rapporto all’ambito d’uso sono esplicite anche 
per religio. 
L’unificante vincente modello cristiano mette la religio al centro e ne modifica il 
senso attraverso una interpretazione che contraddice esplicitamente il valore attribuito 
al termine da Cicerone ne elimina la relatività.
Religio nella prospettiva cristiana rimanda al valore di legame, di vincolo assoluto, 
non scioglibile, il vincolo che lega il cristiano al suo unico Dio.
«Per questo vincolo di pietà siamo stretti e legati a Dio e da ciò prese il nome la stessa 
religione, non come ha interpretato Cicerone da relegere, scegliere» (obstricti Deo et re-
ligati sumus unde ipsa religio nomen accepit, non ut Cicero interpretatus est, a relegando)7. 
Ma potremmo proseguire con Agostino ed oltre.
Con il monoteismo cristiano la religione non è una scelta ma il vincolo che lega reli-
gat ad un’entità non più confondibile, quel Dio proclamato ormai unico e solo Creatore, 
quindi responsabile totale del suo “creato”, nel quale il demonico potrà avere solo una 
ambigua anche se molto significante connotazione negativa.
Dopo questa premessa riprendiamo i valori di sacer e sanctus nel lessico latino per 
una rapidissima escursione tra i valori di ciò che noi sottintendiamo più o meno confu-
samente con i termini correlati di “sacro” e “santo”.
Prima di tutto avvertiamo che sacer e sanctus non sono per nulla termini intercambia-
bili e possono assumere anche significati contraddittori.
Iniziamo con sacer.
È vocabolo indoeuropeo da una radice sak che ha una conferma precisa nel sakros 
della molto discussa iscrizione arcaica del cippo del foro VI secolo a.C. interpretata come 
segno della tomba di Romolo. Quella esplicita dichiarazione sakros es/ed contrassegna 
un luogo non semplicemente proibito a qualcuno ma messo fuori da ogni possibilità di 
circolazione senza rischio. Variamente localizzato nell’area del Comitium, luogo legato 
al mitico fratricidio di Remo, “necessario” per fondare la dimensione del “diritto” di 
accesso alla cittadinanza romana, è stato variamente identificato a livello topografico e 
appartiene alla mito storia della fondazione di Roma8.
Sacrum neutro di sacer compare nel lessico della commedia di Plauto il Trinummus, 
che evidenzia molto bene il gioco delle implicazioni (non opposizioni) che ne determi-
nano la qualità essenzialmente dialettica. 
7 Così Lact. inst. 2.4.28.3.
8 Carandini 2006, Cantarella 2011.
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Il sacro non è un assoluto, non può esistere senza il profano, come il pubblico non 
può esistere senza privato, dove i termini sacrum/profanum, publicum/privatum acqui-
stano senso nel gioco delle opposizioni che appaiono un topos nella concezione politica 
della tarda repubblica.
Da tener presente quella nota dichiarazione del poeta Orazio che attribuisce ad una 
sapientia “antica”, l’arte di saper separare proprio quegli ambiti tra loro necessariamente 
correlati ma distinti a livello dell’attuazione del progetto: fuit haec sapientia quondam 
publica privatis secernere sacra profanis che non è esattamente citazione del testo plautino 
ma piuttosto una sua significante variante9. 
E la necessità della distinzione sacro/pubblico viene riproposta anche per la polis per 
eccellenza, Atene, dove tuttavia l’emergenza del momento può anche permettere di sem-
plificare il gioco delle contrapposizioni confrontando direttamente sacro con pubblico.
Cornelio Nepote nella Vita di Temistocle, 6 evidenzia i valori estremi del sacro e del 
pubblico. Siamo nella emergenza della ricostruzione di Atene dopo la distruzione dei 
Persiani, in pieno V secolo a.C. Per la ricostruzione si possono utilizzare materiali prove-
nienti da ogni tipo di situazione. Mores autem rapere properant qua sacrum qua publicum. 
Sacro e pubblico si fronteggiano direttamente ed il pubblico assume esplicitamente il 
valore di profano, il sacro quello complesso del privato. Ma siamo in Grecia e ci accor-
giamo che per Cornelio Nepote i termini latini sacro-profano/pubblico-privato non 
sono così facilmente traducibili dal contesto greco al quale appartiene il mondo attico 
ateniese della crisi dell’invasione persiana del V secolo a.C.
La respublica Roma non coincide totalmente con la polis Atene.
In Roma repubblicana, in ogni caso, il sacro è essenzialmente un prodotto autenti-
cato dall’auctoritas del popolo: sacro, sacrum, è solo ciò che è reso tale, consecratum ex 
auctoritate populi romani10. E si può concordare che la sacertas indica sostanzialmente 
una situazione “sottratta”. Sostanzialmente non “giudicabile”, non trattabile.
L’uomo “sacer” è colui che il popolo ha giudicato per maleficio. Non è lecito immo-
larlo, chi lo uccide non sarà condannato per omicidio. Homo sacer is est quem populus iu-
dicavit ob maleficium neque fas est eum immolari, sed qui occidit parricidi non damnatur11. 
Inquantificabile la bibliografia sul tema. Ed accenniamo solo di sfuggita al parallelismo 
più volte indicato tra la condizione del sacer come “intoccabilità”, la condizione “inde-
cifrabile” contemplata dal tabu, il famoso termine polinesiano introdotto all’attenzione 
del pubblico colto anglofono di fine XIX secolo dalle Lectures on the Religion of the Se-
mites di William Robertson Smith (1889). Poco dopo sul tema della “intangibilità” dal 
9 Hor. ars. 396-397.




tabu comparirà il famoso testo di Siegmund Freud che tenterà un’analisi, una spiegazio-
ne di un concetto, il tabu, così vicino all’ambiguità che assume il “sacer”12.
Esiste comunque anche nella proiezione latina, romana almeno, un sacer “naturale” 
nel senso proibizione di qualche cosa che deve essere sottratto all’abuso per il bene co-
mune, non perché dotato di una misteriosa potenza, ma in quanto espressione di una 
eccezionalità che appartiene alla natura, a questo mondo. “Sacra” è ogni sorgente, ogni 
fonte d’acqua bene assoluto, nella celebre affermazione di Servio (Aen. 7.84): nullus enim 
fons non sacer. ll sacro sacer risulta così essenzialmente modulo classificatorio e identifi-
cante di protezione estrema per cose e persone13.
Non omologo anche se strettamente correlato il concetto sotteso a sanctitas sanctus.
Per Cicerone (nat. deor. 1.116) la sanctitas investe tutto ciò che riguarda l’attenzione, 
la cura nei riguardi degli dei. Lo dice in quell’opera che è specificamente dedicata ad 
esplorare la “qualità”, la “natura”degli esseri extraumani onorati nella respublica, gli dei: 
sanctitas autem est scientia colendorum deorum. E comporta due fondamentali atteggia-
menti nei loro riguardi, sui quali comunque qui non ci soffermiamo: la pietas e la iustitia 
versus deos.
La santità coincide qui con il modo “scientifico” e insieme profondamente “civico” 
di onorare gli dei. Risponde comunque ad un’operazione mirata che possiamo definire 
classificatoria: gli dei devono essere onorati rispettando le esigenze che riguardano il loro 
inserimento in un sistema “giuridicamente” protetto.
In ogni caso ad una magistratura molto importante, al collegio dei pontefices, era 
affidato il compito di stabilire quid sacrum, quid profanum, quid sanctum, quid religio-
sum, stabilendo rigorose differenze di identità e di uso tra luoghi situazioni persone così 
qualificati14.
Nel Digesto si attribuisce ad Ulpiano (III secolo d.C.), la definizione che identifica 
sanctum come statuto di inviolabilità totale per situazioni, esseri animati e cose che si 
trovano in una situazione particolare di tutela: proprie dicimus sancta quae neque sacra 
neque profana sunt quia sanctione quadam sunt subnixae. Quod emim sanctione quadam 
subnixum est id sanctum est etsi deo non sit consecratum.
Questa ultima affermazione è di basilare importanza.
Il sanctum definisce anzi tutto una situazione identificata e protetta, anche se la san-
tità può non avere nulla a che fare con il “divino”.
12 Il rimando è a Totem und Tabu. Einige Uebereinstimmungen Seelenleben der Wilden und der Neuroti-
ker. Totem e Tabu. Concordanze tra la vita mentale dei selvaggi e dei nevrotici (1912-1913).
13 La nota serviana è stata scelta come titolo per una monografia sulle acque “sacre” tema evidente-
mente all’attenzione. Vedi, inter alia, Giontella 2012.
14 Così riporta Macr. Sat. 3.3.1.
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Importante, infatti, sottolineare che la santità può essere condizione stabilita a livello 
puramente umano, sanctum est etsi deo non consecratum. Il sanctum può fare a meno 
della consecratio. Esiste una “laicità” per cosi dire, del sacro rappresentata dalla “santità” 
(Digesto 1.8.9.3).
E interessante in questa prospettiva che il giurista Gaio nelle Institutiones divida lo ius 
divinum in tre parti: le res sanctae appartengono all’ambito militare, le res sacrae al dio, e 
le res religiosae per gli dei sotterranei.
Sanctus indica in ogni caso ciò che deve essere difeso in modo assoluto, come i fiumi, 
che non possono essere inquinati, in particolare il fiume che attraversa Roma, il Tevere.
Sanctum è, infatti, il flumen di Roma, il Tiberinus pater al quale si rivolge Orazio 
Coclite (Enn. ann. 54.5) e l’aggettivo ritorna più volte.
Come santi, inviolabili sono tutti i luoghi degli dei, i loro templi. Quelli non famosi 
e quelli famosi.
Come il tempio di Hercules ad Agrigento Herculis templum est apud Agrigentinos non 
longe a foro sane sanctum apud illos et religiosum (Cic. Verr. 2.4.94) o il nobile templum di 
Iuno Lacinia a sei miglia da Crotone sanctum omnibus circa populis, “per tutti i popoli vi-
cini” (Liv. 24.3). Si tratta di un fanum (altro termine sensibile) per il quale Aulo Gellio ri-
corda come proprio la sanctitudo, una “qualità” riconosciuta da tutti, ha impedito che qual-
cuno osasse violarlo sanctitudo ut numquam quisquam violare sit ausus (Gell. 17. 2.19).
Sanctus è tutto ciò che è segnalato e conseguentemente riconosciuto come tale.
E si apre così un altro capitolo sul valore e ruolo delle modalità di “santificazione” 
del territorio.
Rimandiamo alla glossa di Festo per concludere questo brevissimo excursus che avreb-
be bisogno di molti approfondimenti ulteriori: Augustus, locus sanctus ab avium gestu id 
est quia ab avibus significatus est15. Un volo di uccelli può indicare il luogo dove sorgerà 
Roma, luogo sacer che è stato reso sanctum.
E quel luogo, Roma, diventerà espressione per eccellenza di un modello di “san-
tificazione” tenace, costruita nella storia. Luogo della materializzazione per così dire 
della sanctitas realizzata storicamente. Sarà identificato come luogo del sanctus, sanctus, 
sanctus, identifica quello straordinario modello ecumenico rubricato come monoteismo 
giudaico cristiano.
La manifestazione storica più compiuta del concetto sottinteso a partire da quella glos-
sa del foro romano – sacer – che l’archeologia di fine XIX secolo ha permesso di recuperare.
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Gli ex voto anatomici, intesi come riproduzioni parziali del corpo umano, rappresen-
tano una categoria di offerte molto diffusa nei luoghi di culto dell’Italia repubblicana 
– ma anche in tutto il Mediterraneo antico, e fino alla Gallia romana. Sono oggetti che a 
prima vista possono sembrare banali e pertanto di scarso interesse. Su di essi, ci sarebbe 
ben poco da dire, salvo ricondurli genericamente alla sfera della salute1. O meglio: si 
sono sviluppati al proposito due discorsi antagonisti e stereotipati. A lungo è prevalso un 
approccio per così dire clinico. Erano prevalentemente medici a dedicarsi allo studio dei 
votivi anatomici2, con particolare interesse rivolto alla patologia e all’anatomia: hanno 
pensato di poter sottoporre gli ex voto ad una quasi diagnosi, con il chiaro intento di 
individuare sintomi e malformazioni (sovente al di là di ogni verosimiglianza) o ancora, 
nel caso di organi interni, considerarli come se fossero modelli di dissezione – cosa che 
non sono, salvo eccezioni3. Su un versante completamente opposto, un altro filone di 
studi ha invece negato che questi oggetti – o almeno parte di essi – avessero qualcosa a 
che vedere con la salute fisica: gambe e piedi sarebbero offerte fatte, non per una guari-
gione, ma al ritorno di un viaggio4; occhi e orecchie rappresenterebbero, non la parte lesa 
1 Nella lettura specializzata, si parla spesso di “richiesta di sanatio”. Mi pare fuorviante il ricorso ad 
una parola latina in realtà molto rara (5 attestazioni nel TLL), quasi unicamente presente nelle Tusculanae di 
Cicerone (Cic. Tusc. 3.5; 4.15 35; 4.28.60; 4.38.83 dove appare come un concetto di stampo medico-filo-
sofico, per parlare della guarigione delle malattie dell’anima (animi morborum... sanatio: Cic. Tusc. 4.38.83); 
cfr. Pigeaud 1981.
2 Stieda 1901; Rouquette 1912; Vassal, Bernard 1958; Tabanelli 1962; Découflé 1964; Vau-
they, Vauthey 1983; Charlier 2000, per citare solo qualche contributo tra i più significativi. Esemplare 
da questo approccio anatomico patologico è anche Antica anatomia 1999.
3 Su di esse, cfr. Recke, Wamser-Krasznai, Moog 2008. 
4 Questa idea, periodicamente ripresa, risale a Stieda 1909, pp. 56 e 75-76. Che questa interpreta-
zione non medica sia stata avanzata dall’autore degli Anatomisch-archäologische Studien potrebbe sembrare 
un paradosso. E invece non lo è. Stieda non annovera i piedi votivi tra gli ex voto di guarigione proprio per 
l’assenza di patologie visibili (p. 75: «krankhaft veränderte Füsse habe ich nicht zu beobachten Gelegenheit 
gehabt»). Cercando un’altra spiegazione, pensa di trovarla equiparando i piedi di terracotta medio italici alle 
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dell’individuo, ma lo sguardo e l’ascolto della divinità5, etc. Laddove lo sguardo medico 
poneva sullo stesso piano l’insieme dei votivi anatomici, credendo di scoprire dappertut-
to segni di malattie, una lettura non medica tende a disfare l’unità di questa categoria, 
non tenendo conto delle forti somiglianze tipologiche e contestuali che questi oggetti 
intrattengono tra loro. Mi pare che l’una e l’altra posizione rivelano lo stesso imbarazzo 
davanti a questi corpi frammentati, la stessa difficoltà a far parlare questa fonte di infor-
mazione, malgrado la sua importanza quantitativa (o forse per colpa di essa), a tenere 
un discorso coerente (medico? sociale? religioso? o tutti insieme?) che ne renda ragione.
Per aggirare questa aporia, può essere utile considerare, all’interno dell’ampia cate-
goria degli ex voto anatomici, un piccolo gruppo del tutto peculiare: offerte che non raf-
figurano parti del corpo umano, bensì di animali. La trasposizione nel mondo animale 
dell’ex voto anatomico è illuminante per capire la logica che sottintende a questo tipo di 
dono. La scelta delle specie (tutte domestiche) e delle parti anatomiche consente di pre-
cisare le motivazioni di tali offerte ed i meccanismi dello scioglimento del voto. Anche la 
ristrettezza stessa del campione rappresenta in qualche modo un vantaggio.
Possiamo iniziare il nostro percorso da un piccolo luogo di culto della Gallia roma-
na: quello della foresta di Halatte, a 50 km a nord di Parigi e a poca distanza di Senlis, 
l’antica Augustomagus, capoluogo della città dei Silvanecti. Un primo scavo, nel 1873, 
venne diretto da Victor-Amédée Caix de Saint-Aymour, un’interessante figura di studio-
so locale6. Un tempio fu allora messo in luce, con la tipica pianta centrale quadrata dei 
cosiddetti fana gallo romani, al centro di un recinto trapezoidale. Le offerte sono per lo 
più sculture di calcare, più di 300. Scavi recenti, tra il ’96 e il ’99, hanno consentito di 
precisare la data di fondazione, verso il 50 d.C., mentre la frequentazione si protrae fino 
agli inizi del V secolo, e di recuperare una cinquantina di ex voto in più7.
Le offerte sono: teste e busti, maschili e femminili; bambini in fasce; statue e statuet-
te; ex voto anatomici (tronchi maschili [?] e femminili, seni, gambe e piedi). Ho già avuto 
modo di sottolineare l’impressionante somiglianza tra questi tipi di offerte (ugualmente 
attestate altrove in Gallia, particolarmente nei santuari della Borgogna romana) e quelle 
massicciamente presenti, secoli prima, nell’Italia repubblicana8. Lo stesso assemblaggio 
doppie impronte su lastre di pietra, spesso considerate (ma non da tutti) come offerte per lo scioglimento 
di un voto pro itu et reditu (cfr. Guarducci 1942-1943; Dunbabin 1990). Queste impronte sono tuttavia, 
iconograficamente, tipologicamente, cronologicamente, molto differenti dai piedi votivi.
5 Dal contesto si può generalmente evincere se appartengono al dedicante o alla divinità (Bona Dea, 
Iside) orecchie e occhi (van Straten 1981, p. 144). Quando riproduzioni di questi organi facciali sono 
associati ad altre parti del corpo umano nei cosiddetti “depositi votivi”, non c’è motivo di darne una inter-
pretazione diversa da quella del resto dell’assemblaggio.
6 Caix de Saint-Aymour 1906; ristampato in Temple gallo-romain 2000, pp. 153-163.
7 Temple gallo-romain 2000.
8 de Cazanove 2009, p. 357.
25
ex voto anatomici animali in italia e in gallia
caratteristico di offerte, statue, teste e soprattutto votivi anatomici caratterizza, com’è 
noto, la cosiddetta facies etrusco-laziale-campana che si potrebbe anche definire, più 
semplicemente, il sistema di offerte tipiche dell’Italia romana9.
Un’altra categoria attestata a Halatte è quella delle statuette di animali10 (fig. 1). Sono 
complessivamente 27: cavalli, bovini, più – forse – due maiali (o cani?). Anche in questo 
caso, una categoria in qualche modo banale, diffusa un po’ dappertutto in Gallia, ma 
anche e soprattutto in Italia. Per rendere conto della presenza di tali oggetti tra le offerte 
fatte nei santuari, si oscilla sempre tra due spiegazioni: richiesta di protezioni delle greggi 
o sostituzione di un sacrificio11. Tali soluzioni possono essere valide, in taluni casi ed in 
determinati contesti. Esiste tuttavia un’altra soluzione, come vedremo meglio di seguito.
Rimane da menzionare un’altra offerta di Halatte apparentemente anomala. Si tratta 
di un arto di bovino a sé stante, alto 32 centimetri (dunque a grandezza naturale), che 
poggia sullo zoccolo e che finisce al di sopra del nodello, essendo leggermente arroton-
dato nella parte superiore12 (fig. 2). Abbiamo a che fare con un vero e proprio ex voto 
anatomico animale, funzionalmente simile agli ex voto anatomici umani, che rientra 
nella stessa logica iconografica e deve rispondere alla stessa domanda religiosa. 
Per ora, nello stato attuale delle mie ricerche, questo ex voto è isolato in Gallia (e 
risultava già tale per Espérandieu, nel suo famoso Recueil des reliefs13) a meno che un 
frammento cilindrico di calcare conchiglifero, sempre da Halatte, non sia un’altra zampa 
animale a sé stante14. Invece, ha numerosi precedenti in Italia. Le due serie più numerose 
e significative sono quelle di Pesaro e di Capua. A Pesaro15 si contano 8 zampe di ani-
mali: bovini, un cavallo (o asino), un maiale16. Un foro di sospensione presente su tutti 
gli esemplari fa vedere che erano appesi ad una parete (fig. 3). Si segnalano inoltre 13 
statuette di bovini17. Nel complesso, le offerte, grazie alle teste e alle dediche a divinità 
 
9 Non torno qui sulla questione del rapporto tra diffusione degli ex voto anatomici in Italia e “ro-
manizzazione”: un rapporto che si è voluto recentemente negare (erroneamente secondo me), a partire da 
una cronologia troppo alta delle terrecotte votive: de Cazanove c.s. Anche in Gallia, gli ex voto anatomici 
(realizzati in un primo tempo in legno, mentre quelli in bronzo e in pietra sono più tardi) appaiono qualche 
decennio dopo la conquista romana.
10 Temple gallo-romain 2000, pp. 84-89.
11 Söderlind 2004.
12 Temple gallo-romain 2000, p. 87, 00 5 296.
13 Espérandieu 1913, p. 142, n. 3886, che annota: «cet exemple est le seul que je connaisse d’un pied 
votif d’animal».
14 Temple gallo-romain 2000, p. 89, 00 5 297; alt. 38 cm; «patte d’animal, cassée en bas et arrêtée avant 
le début du corps, presque cylindrique».
15 Di Luca 1984, pp. 78-79 (invv. 3261-3268) e fig. 38; Di Luca 2004.
16 Ringrazio P. Méniel per queste identificazioni.
17 Di Luca 1984, pp. 78-79, nn. inv. 3248-3260 e fig. 39.
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latine, sono databili del III secolo, in un contesto che è quello della colonizzazione viri-
tana agricola dell’ager Gallicus18.
Il gruppo capuano19 è ancora più importante per varietà e quantità. Le zampe ani-
mali sono 20, 7 di bovini, 12 di equini, 1 di suino20 (fig. 4 a-h). Ci sono anche piccole 
teste a sé stanti: 5 di bovini (fig. 6, c-d), 2 di cavalli (fig. 6 a-b), 1 di suino, 1 di ariete, 5 
di leoni (?)21, 3 di cani22.
Si possono citare diverse altre zampe di animali in terracotta che costituiscono offerte 
a sé stanti: a Tessennano, nell’agro vulcente, uno zoccolo bovino (fig. 5 a)23, accanto a 
statuine di bue, in terracotta24 ma pure di bronzo25; a Tarquinia (Ara della Regina), due 
zoccoli26; a Cerveteri (Manganello), uno zoccolo di bue27. Nel Lazio, zoccoli bovini pro-
vengono da un santuario di campagna presso Fidenae (tenuta Radicicoli del Bene)28, da 
Frascati, loc. Vermicino29, da Velletri, loc. Soleluna30, da Palestrina (2 esempi: fig. 5 d)31, 
da Anagni (santuario extraurbano del Pontificio Collegio Leoniano: 3 esempi) 32. A La-
18 Da tempo si discute attorno alla cronologia del luogo di culto detto impropriamente “lucus Pisau-
rensis” e frequentato da dedicanti che scrivono in latino, come dimostrano i 14 cippi (ILLRP, 13-26) recanti 
nomi di divinità tipiche dell’Italia centrale (Giunone Lucina e Regina, Mater Matuta, Diana, Feronia, Salus, 
Marica, Fides, Apollo, Liber e i Di Novensides): dopo la vittoria di Sentinum (295 a.C.) e la confisca dell’Ager 
Gallicus (così Coarelli 2000); dopo le assegnazioni viritane del 232 a.C. (così Mommsen); o dopo la dedu-
zione della colonia romana di Pisaurum nel 184 a.C. (così Degrassi, ILLRP, I, p. 47; Peruzzi 1990) – ma 
quest’ultima datazione sembra decisamente troppo bassa per la maggioranza delle terrecotte votive.
19 Le terrecotte confluite al Museo Provinciale Campano sono purtroppo prive, com’è noto, di indi-
cazioni di provenienza e possono pertanto venire o dal Fondo Patturelli, o dal santuario di Diana Tifatina 
o da altri luoghi di culto minori attorno alla città, come quello della via Campania dove lo Iannelli aveva 
trovato nel 1857-1858 «un deposito di buoi in terracotta con monete romane» e De Franciscis un secolo 
dopo (nel 1952), «un centinaio di piccoli buoi». Cfr. Pesetti 1994, pp. 15-19, che sottolinea tuttavia che 
«alcuni gruppi fittili, come le zampe e le sfere, non vengono mai menzionati nei resoconti pervenutici».
20 Pesetti 1994, pp. 96-100 (gruppo K).
21 Pesetti 1994, pp. 91-95 (gruppo J). Bisognerebbe tuttavia distinguere tra teste animali che, anche 
se di ridotte dimensioni (attorno ai 10 cm di altezza: fig. 6, a-c), si possono confrontare con le teste votive 
umane più piccole, e le testine (5 cm o meno: così le teste di leone) che, ammesso che siano a sé stanti, 
devono aver avuto un’altra funzione.
22 Pesetti 1994, pp. 100-101 (gruppo L).
23 Costantini 1995, p. 70, D3I e tav. 29 c.
24 Costantini 1995, pp. 66-70, D2 e tavv. 27-28.
25 Costantini 1995, p. 122, L 11-12, tav. 51.
26 Comella 1982, p. 103, C2I 1-2 e tav. 72 a.
27 Mengarelli 1935, p. 85; Söderlind 2004, p. 290, 24.
28 Barbina, Ceccarelli, Dell’Era, Di Gennaro 2008, p. 343.
29 Stefani 1923, p. 261, n. 16.
30 Melis, Quilici Gigli 1983, pp. 9-18, n. 358 (il n. 357 è una «testina di giovenco di fronte»); 
Söderlind 2004, p. 293, n. 88.
31 Pensabene 2001, p. 373, tav. 98, 350; p. 407, n. 37 e tav. 112.
32 Mazzolani 1969, pp. 104-110; Comella 1981, p. 741, n. 71; Corpus dei luoghi di culto 2008, p. 45.
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vinium, nel santuario delle XIII are, le statuette di animali sono 44, tra cui 16 bovini 
e 2 teste di bue probabilmente a se stanti33, mentre le zampe di bovini sono 434 (fig. 5 
b-c). Da notare anche tre strane terrecotte, lunghe 12-13 cm, interpretate come lingue 
di bovini35. A Roma, nel Tevere è stato recuperato uno zoccolo bovino ma anche una 
testina isolata di bue e un’altra di asino36. Di cavallo è invece lo zoccolo di terracotta pro-
veniente dallo scarico di Minerva Medica, sempre a Roma (fig. 5 f )37. Un altro zoccolo 
equino fa parte dei reperti del santuario di Esculapio a Fregellae (fig. 5 g) 38. A Paestum, 
nel santuario di Santa Venera frequentato, a partire dal secondo terzo del III secolo a.C., 
dai coloni latini, ritroviamo un piede (fig. 5 e) e una testa di bovino (fig. 6 e), più corna, 
ugualmente bovine, realizzate in terracotta39.
Fermo qui questo breve inventario che, probabilmente, è ben lungi dall’essere com-
pleto. Basta a dimostrare che esistono, accanto ai soliti ex voto anatomici che rappre-
sentano parti del corpo umano, ex voto anatomici che invece raffigurano parti del corpo 
animale. Prima di andare oltre, bisogna fare tuttavia una precisazione. Oggetto di questo 
contributo sono esclusivamente le offerte che erano concepite per rappresentare parti del 
corpo animale e così erano intese. Esistono invece probabili immagini di organi animali 
che vogliono rappresentare parti del corpo umano. Da tempo, si è riconosciuto che i 
numerosi ex voto anatomici raffiguranti viscere e organi interni (compresi probabilmente 
gli uteri) hanno come modelli interiora animali e non umani40 – questi ultimi rimane-
vano infatti mal noti in assenza di dissezioni. Ma questo è un problema interamente 
diverso che non è qui la sede per trattare. 
Torniamo agli ex voto anatomici che raffigurano parti del corpo animale. Ma non di 
qualsiasi animale. Due specie sono esclusivamente, o quasi esclusivamente interessate 
dal fenomeno: soprattutto i bovini; e, in minor misura, i cavalli (o asini). Sono le due 
specie più vicine all’uomo, nel senso che sono collaboratori stretti del suo lavoro: monta 
e trasporto per il cavallo41; trasporto e soprattutto aratura per i buoi. Che le immagini di 
bovini offerte nei santuari siano in gran parte buoi da tiro, si desume da un certo nume-
33 Mazzolani 1975, pp. 334-337, nn. E 211-250.
34 Mazzolani 1975, p. 335, nn. E 230-233.
35 Fenelli 1975, p. 303, nn. D 403-405.
36 Pensabene et alii 1980, pp. 316-317, 1203-1205.
37 Gatti Lo Guzzo 1978, p. 142, tav. 53, T 23. Dallo stesso deposito proviene anche una testa bovi-
na: tav. 53, T 11.
38 Ferrea, Pinna 1986, p. 142.
39 Ammerman 2002, tav. 94, 2842-2848.
40 Régnault 1926.




ro di raffigurazioni più esplicite, in Italia come in Gallia (fig. 7)42. 
In un lavoro recente43, ho cercato di dimostrare che le offerte anatomiche nei luo-
ghi di culto sono veri e propri ex voto, nel senso pieno del termine, e cioè offerte fatte 
dopo un voto formalmente sottoscritto, probabilmente esaudito, sicché il dedicante si 
considera damnatus voti, costretto a compiere il proprio voto. Ci sono, è vero, pochis-
sime iscrizioni sulle offerte anatomiche d’Italia (ma non sono del tutto assenti). Invece, 
possediamo un certo numero di iscrizioni sugli ex voto anatomici della Gallia romana – 
che derivano direttamente da quelli d’Italia e di Grecia sia dal punto di visto funzionale 
che tipologico – che dicono a chiare lettere per che cosa l’offerta è stata fatta – e cioè, 
appunto, per liberarsi dal voto.
Ancora una osservazione sulla funzione di queste sculture votive. Spesso, in real-
tà, dovevano costituire un dono d’accompagnamento, una commemorazione tangibile 
dell’adempimento del voto, mentre la solutio voti stessa si faceva mediante un sacrificio 
o offerte in denaro. Questo però non cambia niente al fatto che gli ex voto anatomici 
rientrano in questo complesso sistema di scambio che chiamiamo il patto, il contratto 
votivo, nell'ambito del quale si chiede prima qualcosa alla divinità che poi viene ripagata 
se le condizioni sono state soddisfatte.
Allo stesso modo, gli ex voto raffiguranti parti di animali sono la conseguenza di 
un voto sottoscritto per essi, per la loro salute visto che si tratta di votivi anatomici, e 
prevalentemente per bovini. Niente di strano, in realtà, o di inatteso. Nella letteratura 
(tecnica) romana, il primo voto descritto in dettaglio non è per gli uomini, ma per i 
buoi: il uotum pro bubus uti ualeant che costituisce il capitolo 83 del trattato sull’agri-
coltura di Catone44. Un passo particolarmente prezioso per il nostro argomento: è stato 
scritto verso la fine della prima metà del II secolo a.C., e dunque l’orizzonte cronologico 
è ancora vicino al periodo medio-repubblicano con le sue offerte caratteristiche. Di più, 
rappresenta non il protocollo per un grande rituale pubblico, ma una «immersione nella 
religione privata», per riprendere il titolo di uno studio recente di John Scheid45. 
42 Grandi statuette raffiguranti buoi da tiro appaiati sono abbastanza frequenti in Gallia: Espéran-
dieu 1911, p. 352, n. 3410 (Montliot, l’Abbaye: qui fig. 7); p. 444, n. 3611 (Til-Châtel, Fontenotte); 
Espérandieu 1915, p. 155, n. 4809 (Bouzémont); Espérandieu 1925, p. 292, n. 7100 (Sémond). A 
Ghiaccio Forte in Etruria, statuine di bronzo che sembrano a prima vista isolate erano in realtà appaiate 
sotto il giogo: Del Chiaro 1976, nn. 13-18.
43 de Cazanove 2009.
44 Cato agr. 83: Votum pro bubus, uti valeant, sic facito: Marti Silvano in silva interdius in capita singula 
boum votum facito. Farris L. III et lardi P. IIII S et pulpae P. IIII S, vini S. III, id in unum vas liceto coicere, et 
vinum item in unum vas liceto coicere. Eam rem divinam vel servus vel liber licebit faciat. Vbi res divina facta 
erit, statim ibi consumito. Mulier ad eam rem divinam ne adsit neque videat quo modo fiat. Hoc votum in annos 
singulos, si voles, licebit vovere.
45 Scheid 2005.
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Vediamo dunque qualche caratteristica di questo “voto per i buoi” catoniano. Si 
tratta innanzitutto di un voto periodico, che può essere rinnovato ogni anno (hoc votum 
in annos singulos, si voles, licebit vovere). Un voto per la conservazione della buona salute 
dei buoi (votum pro bubus, uti valeant), che non implica che essi siano malati, ma chiede 
invece che rimangano immuni e illesi per tutta la durata del voto. Un voto che a mio 
avviso riguarda specificamente i buoi da tiro e non genericamente le mandrie. Due indizi 
in tal senso: innanzi tutto, l’offerta viene fatta in capita singula boum. È inverosimile che 
si sia dovuta ripetere per ogni capo di bestiame se la protezione era richiesta per tutta una 
mandria. Si tratta invece di un’offerta da ripetere due volte, o più volte due, per ciascuno 
dei buoi da tiro, ed eventualmente più tiri di buoi. Secondo indizio: un altro passo del 
De agricultura catoniano, quello della daps pro bubus (cap. 131-132)46. È difficile capire 
il rapporto tra il votum pro bubus e la daps pro bubus – ammesso che ce ne sia uno. Co-
munque sia, è chiaro che i buoi del capitolo 131 sono animali da tiro, non solo perché 
la daps precede immediatamente l’aratura di primavera (dapem pro bubus facito, postea 
verno arare incipito), ma anche perché la daps è per i buoi un giorno festivo (eo die feriae 
bubus) – il che implica che lavorano gli altri giorni.
Torniamo al votum pro bubus. In questa occasione viene fatta un’offerta alimentare 
che accompagna probabilmente, non la sottoscrizione del voto (come sembra a prima 
lettura), ma l’adempimento di esso. Questo perché le due operazioni, com’è stato giu-
stamente sottolineato47, solutio voti (dell’anno precedente) e nuncupatio voti (dell’anno 
a venire) si accavallano.
Accanto a questo voto generico e periodico per la salute dei buoi, altri passi del trat-
tato catoniano sull’agricoltura propongono ricette per guarirli48 o mantenere la buona 
igiene di essi49. Anche per gli agronomi più tardi, la salute dei buoi è una preoccupazione 
46 Cato agr. 131-132: Piro florente dapem pro bubus facito. Postea verno arare incipito. Ea loca primum 
arato, quae rudecta harenosaque erunt. Postea uti quaeque gravissima et aquosissima erunt, ita postremo arato. 
Dapem hoc modo fieri oportet. Iovi dapali culignam vini quantam vis polluceto. Eo die feriae bubus et bubulcis 
et qui dapem facient. Cum pollucere oportebit, sic facies: «Iuppiter dapalis, quod tibi fieri oportet in domo fami-
lia mea culignam vini dapi, eius rei ergo macte hac illace dape polluenda esto.» Manus interluito postea vinum 
sumito: “Iuppiter dapalis, macte istace dape polluenda esto, macte vino inferio esto.” Vestae, si voles, dato. Daps 
Iovi assaria pecuina urna vini. Iovi caste profanato sua contagione. Postea dape facta serito milium, panicum, 
alium, lentim.
47 Dumézil 1974, pp. 245-246; Scheid 2005.
48 Cato agr. 71: bos si aegrotare coeperit, dato continuo ei unum ovum gallinaceum crudum; integrum 
facito devoret. Postridie caput ulpici conterito cum hemina vini facitoque ebibat. Sublimiter terat et vaso ligneo 
det, bosque ipsius et qui dabit sublimiter stet. Ieiunus ieiuno bovi dato.
49 Cato agr. 103: Boves uti valeant et curati bene sint, et qui fastidient cibum, uti magis cupide adpetant, 
pabulum quod dabis amurca spargito; primo pabulum, dum consuescant, postea magis, et dato rarenter bibere 




costante. Il piede che può essere ferito dal vomere dell’aratro50, gli occhi che si possono 
infettare51 sono oggetto di grande cura. Ovviamente, queste ricette non sono, in nessun 
caso, né rituali, né voti religiosamente sottoscritti. Ma ciò che appare significativo è, ap-
punto, la differenza tra i due livelli: un livello di richiesta religiosa che rimane generica e 
virtuale. Un livello pratico, empirico, fatto di ricette tradizionali. Non sappiamo se altri 
voti, più specifici, erano pronunciati quando il contadino si confrontava con la malattia 
o la ferita non più virtuale ma reale del suo strumento di lavoro. Forse sì, ma erano in 
un certo senso ridondanti, visto che i buoi erano già coperti da quello che si potrebbe in 
qualche modo chiamare una “assicurazione votiva generalizzata”, valida per tutto l’anno.
I voti fatti per la salute dei buoi, e il ristretto gruppo degli ex voto anatomici animali 
aiutano a capire meglio il meccanismo del voto romano in generale e i numerosissimi ex 
voto anatomici umani dell’Italia repubblicana. Le terrecotte votive e il testo catoniano 
presentano il vantaggio di essere, se non contemporanei, almeno non molto lontani nel 
tempo. Certo, come abbiamo appena visto, la corrispondenza non è perfetta tra fonte 
letteraria e fonte archeologica. L’ex voto anatomico animale non risponde ad un generico 
voto pro bubus uti valeant, ma ad una situazione più specifica, malattia o infortunio52. 
Testo e oggetti illustrano piuttosto, ciascuno a modo suo, due versanti, differenti ma 
complementari, del patto votivo. Il votum pro bubus catoniano è, per così dire, l’equiva-
lente per un animale dei tanti vota pro salute che vengono periodicamente fatti per gli 
uomini. Il votum pro salute riguarda la salvaguardia generale dell’individuo (o della res 
publica53), il mantenimento del suo buon stato generale, da tutti i punti di vista (sociale, 
finanziario, fisico...). Ha un campo di applicazione ben più ampio rispetto alla salute del 
corpo, nel senso moderno del termine. Tuttavia, per animali che non hanno né esistenza 
sociale né beni, ma solo un essere fisico, si capisce facilmente che i vota pro salute si ridu-
cano praticamente a vota uti valeant. In parole povere, tutto quello che il contadino può 
domandare per i buoi è che non si ammalino né si feriscano. 
Gli ex voto anatomici, d’altro canto, hanno come caratteristica di non raffigurare il 
corpo intero, ma di offrirne solo una visione volontariamente frammentaria, per meglio 
 
50 Colum. 6.15.1: si talum aut ungulam vomer laeserit, picem duram … candente ferro supra vulnus 
inurito.
51 Colum. 6.17.7: oculorum vitia plerumque melle sanantur.
52 È necessario a questo proposito ribadire che l’approccio esclusivamente medico di cui si parlava 
all’inizio, nelle sua vera e propria fissazione sulle malattie e le eventuali tracce di esse sui votivi anatomici, 
ha completamente sottovalutato o addirittura ignorato l’importanza dell’incidente, dell’infortunio – mentre 
cadute, incidenti sulla strada, dovuti al fuoco, all’acqua, etc. sono le cause di gran lungo più frequenti di 
voti e di offerte di ex voto dal Medioevo ai nostri giorni (Kriss Rettenbeck 1972; Cousin 1983); non c’è 
ragione di pensare che la situazione fosse diversa in età romana. 
53 Sui voti periodici pro salute rei publicae e pro salute principis, Scheid 1990, pp. 298-356.
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concentrare l’attenzione su una determinata parte di esso. Questi doni non parlano 
pertanto di salute globale ma, specificamente, della rimessa a posto (avvenuta) di quello 
che non andava bene: un arto, un organo esterno o interno, etc. Si pongono dunque a 
valle di una richiesta mirata di guarigione (votum pro valetudine, votum pro aegro54), ne 
sanciscono l’esito favorevole. Questa interpretazione è ancora più obbligata per gli ex 
voto anatomici animali che non si prestano ad esegesi di tipo simbolico – non sarà certo 
per il felice ritorno da un viaggio che sono state offerte zampe di buoi.
A questo punto, si possono prospettare due soluzioni. La prima è che gli ex voto 
anatomici animali rappresentano o accompagnano l’adempimento di un voto – di cui 
non sappiamo niente – pronunciato quando l’animale era realmente malato o ferito55. 
La seconda è che questi ex voto accompagnano l’adempimento di un voto periodico 
(dunque generico) se nel corso dell’anno, l’animale si era fatto male e poi si era ripreso. 
Forse l’una e l’altra soluzione non si escludono a vicenda. Comunque sia, confermano 
l’onnipresenza del voto come mezzo per coprire, ad ogni momento, uomini e bestie. 
Gli animali non hanno davvero nessuna esistenza sociale (dal punto di vista umano, 
s’intende, non delle società animali)? Non è esattamente così, almeno per certe specie 
domestiche. I voti e gli ex voto anatomici descritti sopra insegnano anche molto sulla 
gerarchia degli esseri viventi. Il bue (come il cavallo, o ancora il cane), in quanto col-
laboratore e strumento dell’uomo, gode di uno statuto particolare – ed è appunto per 
questo che si possono sottoscrivere voti a favore di esso. Nel fundus, occupa il posto 
immediatamente inferiore a quello dello schiavo, come recita un passo ben noto di 
Varrone56. Lo schiavo sa parlare, fa parte dell’instrumentum vocale; il bue sa muggire, fa 
parte dell’instrumentum semivocale. È la prossimità con l’uomo che ne fa un beneficiario 
possibile di voti. Il posto immediatamente al di sopra è occupato dallo schiavo. A questo 
punto si aprirebbe un altro dossier, quello delle offerte per l’adempimento dei voti fatti 
per schiavi, che pure ci dovevano essere. Ma questo è un altro discorso.
54 Le due espressioni appaiono, tra l’altro, nel racconto liviano dei Baccanali del 186 a.C. Duronia, 
madre del giovane Aebutius, allora malato, aveva fatto il voto di di iniziarlo ai misteri dionisiaci appena 
andrebbe meglio (Liv. 39.9.4: mater adulescentulum appellat: se pro aegro vovisse ubi primum convaluisset 
Bacchis eum se initiaturam, damnatam voti benignitate deum exolvere id velle). Poco dopo, Aebutius spiega 
a Hispala Faecenia: religionis se causa ut voto pro valetudine sua facto liberetur Bacchis initiari velle (Liv. 
29.10.2).
55 Un carme epigrafico, del III secolo d.C. (ma senza formulario esplicitamente votivo), riferisce della 
guarigione nelle Aquae Albulae del cavallo Samis, ferito da un cinghiale in Etruria: CIL XIV, 3911; cfr. Paci 
2006, pp. 270-275. Ringrazio J. Scheid di avermi segnalato questo importante testo. 
56 Varro rust. 1.17.1: nunc dicam, agri quibus rebus coluntur. Quas res alii diuidunt… in tres partes, 
instrumenti genus vocale et semivocale et mutum. Vocale in quo sunt servi, semivocale in quo sunt boves, mutum 
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Fig. 1 Statuette di bovini e di un cavallo (in basso a destra), dal tempio di Halatte (da Temple 
gallo-romain 2000, pp. 84-86, 00 5 291, 00 5 290, 00 5 287, 00 5 276).
Fig. 2 Zampa di bovino, dal tempio di Halatte (da Temple gallo-romain 2000, p. 87, 00 5 296).
Fig. 3 Zampe animali, da Pesaro a: di equino; b: di ovino; c: di suino; d-e: ruminanti (bovini o 
ovicaprini (da Di Luca 1984, pp. 78-79).
Fig. 4 Zampe animali, da Capua; a-c: di bovini; d: di suino; e-h: di equini (da Pesetti 1994, 
tav. 16).
Fig. 5 Zoccoli bovini (a-e) e equini (f-g); a: Tessennano (da Costantini 1995, tav. 29); b-c: 
Lavinium, XIII are (da Mazzolani 1975, fig. 403, 231-232); d: Palestrina (da Pensabene 
2001, tav. 98, 350); e: Paestum, Santa Venera (da Ammerman 2002, tav. 94, 2846); f : 
Roma, Minerva Medica (da Gatti Lo Guzzo 1978, tav. 53, T 23); g: Fregellae, tempio di 
Esculapio (da Ferrea, Pinna 1986, p. 142).
Fig. 6 Teste animali e parti di teste. a-b: cavalli, da Capua (da Pesetti 1994, tav. 14, 5-6); c-d: 
bovini, da Capua (da Pesetti 1994, tav. 1-2); e: bovino, da Paestum, Santa Venera (da 
Ammerman 2002, tav. 94, 2842); f: bovino, da Lavinium, XIII are (da Mazzolani 1975, 
fig. 403, 224).
Fig. 7 Buoi da tiro, da Montliot, regione Borgogna (da Espérandieu 1911, 3410). 
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Il tema del mio contributo concerne le attestazioni della religio votiva in un parti-
colare comparto del mondo centroitalico, grosso modo corrispondente all’odierna re-
gione dell’Abruzzo (fig. 1). A motivare tale scelta non sono soltanto ragioni legate a 
un personale itinerario che mi ha condotto nel corso del tempo a un’attività di ricerca 
particolarmente concentrata in tale area. Essa piuttosto scaturisce dalla situazione stessa 
del materiale e dalla particolare importanza che esso può rivestire, a più livelli, per la 
comprensione dell’evolversi del fenomeno religioso nel territorio e del contesto storico-
politico in cui esso va inquadrato.
Bisogna per prima cosa evidenziare come l’attenzione riservata ai votivi nel terri-
torio in questione sia stata di gran lunga più ridotta rispetto all’interesse abbastanza 
ampio, e ormai per molti versi consolidato, attribuito al fenomeno della nascita e dello 
sviluppo dei luoghi di culto nel loro aspetto monumentale: assai nutrita, per numero 
e qualità, può considerarsi la serie di contributi relativi ai santuari italici, visti soprat-
tutto in rapporto al contesto insediativo, quello cosiddetto paganico-vicano in cui essi 
si sono sviluppati1. Non adeguatamente valutata in genere è stata viceversa la presenza 
delle offerte votive che pure ne costituiscono un documento parallelo e per molti versi 
 
1 Indispensabile la silloge delle fonti letterarie ed epigrafiche di Buonocore, Firpo 1991 e 1998. 
Ancora in larga misura valida l’indagine di La Regina 1967-1968 sugli insediamenti vestini; del medesimo 
autore si vedano i lavori dedicati all’area sannitica: La Regina 1970; La Regina 1970-1971; La Regina 
1976; La Regina 1989; La Regina 1991; sul sistema paganico-vicano fondamentali sono i lavori di Emilio 
Gabba: Gabba 1972; Gabba 1975; Gabba 1985; Gabba 1994; si vedano inoltre Laffi 1974; Capogrossi 
Colognesi 2002, Tarpin 2002 e le ricerche di Buonocore 1993 e di Letta 1988, Letta 1991 e Letta 
1993. Una rassegna degli edifici di culto in rapporto all’insediamento paganico-vicano è in Letta 1992; 
ai santuari nel territorio dei Pretuzi sono dedicati i contributi di Guidobaldi 1995, pp. 247-291 e di 
Strazzulla 2006a; sull’epigrafia di carattere sacro è incentrato il recente contributo di Buonocore 2009. 
In generale sui santuari italici si veda infine la recente ricerca di Stek 2010; per le più antiche fasi del culto 
Strazzulla 2010b; Strazzulla c.s.
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complementare2. Emblematica è a questo proposito la situazione emergente dalle prime 
ricerche che, sulla base di un’esaustiva campionatura bibliografica, fornivano un quadro 
ad ampio raggio della presenza della coroplastica votiva nel territorio della penisola. Nel 
lavoro di Maria Fenelli, cui si deve un primo tentativo di sintesi della distribuzione dei 
votivi di carattere anatomico, per quanto riguarda la nostra regione vengono citati sol-
tanto i pochi siti che potevano vantare un’edizione, sia pure parziale, del materiale: Alba 
Fucens, Carsioli, Hatria (oltre a una sporadica attestazione di Castro Valva nel territorio 
dei Marsi)3. Analoga situazione emerge anche nella rassegna di Anna Maria Comella, 
dedicata alla tipologia e diffusione dei complessi votivi in epoca medio e tardo-repub-
blicana4, in entrambi i casi escludendo dall’inventario i rinvenimenti di ceramica, parte 
sostanziale dei depositi votivi mediorepubblicani (fig. 2). Molte delle carenze conoscitive 
che Jette Bouma, nel suo completo studio del materiale di Satricum, registrava a propo-
sito dei depositi votivi di area laziale, si applicano ancora all’area centroitalica5.
A riequilibrare questa situazione è in realtà intervenuta l’edizione di alcuni importan-
ti cataloghi6, oltre che di pubblicazioni dedicate a singoli siti, che, grazie alla presentazio-
ne di nuovi scavi o di materiale pregresso, hanno contribuito a modificare sensibilmente 
il quadro a nostra disposizione. I tempi sembrano dunque maturi per tentare, se non 
 
2 Va ad esempio rilevato come l'area degli ethne italici sia in larga misura ignorata nel volume dedicato 
ai luoghi di culto del Thesaurus Cultus et Rituum Antiquorum (di qui in poi ThesCRA) (IV, s.v. aedes) e come, 
con l’esclusione dell’area propriamente sannitica, ci si limiti alla citazione dell’altare di Atessa (ThesCRA 
IV, s.v. Altare, p. 173, n. 13); della grotta del Colle di Rapino (ThesCRA IV, s.v. grotte o cavità naturali, p. 
228, n. 9); del santuario di Ercole Curino a Sulmona (ThesCRA IV, s.v. donarium, p. 233, n. 12; ThesCRA 
IV, s.v. thesaurus, p. 355, n. 5), del Nemus Angitiae, (ThesCRA IV, s.v. lucus, p. 267). L’inserimento alla voce 
mundus del caso di Corfinium (ThesCRA IV, p. 283, n. 1) va viceversa rigettato alla luce delle osservazioni di 
Crawford 1990, 142-143. Alla voce stips (ThesCRA IV, p. 337, nn. 3-4) vengono citate le stipi di offerte 
monetarie rinvenute a S. Buono, Fonte S. Nicola e a Carsoli.
3 Fenelli 1975: n. 10, Hatria; n. 17, Carsioli; n. 21, Castro Valva nel territorio dei Marsi; n. 47, Alba 
Fucens; n. 76, Schiavi d’Abruzzo. Sugli anatomici si vedano inoltre Fenelli 1992; Fenelli 1996; Turfa 1986.
4 Comella 1981, pp. 748-750, nn. 115 (S. Erasmo di Corvaro), 116 (Carsioli), 117 (Alba 
Fucens), 118 (Castelvecchio Subequo), 119 (Castro Valva), oltre ad alcune località di area fren-
tana (nn. 120-124). Ancora nei recenti contributi del ThesCRA, nel caso dei votivi in terracot-
ta viene citato unicamente il sito di Carsioli: ThesCRA I, pp. 359-368, in particolare p. 367, n. 333 
(Carsoli). Più ampi i riferimenti nel caso delle statuine di animali (ThesCRA I, p. 370, nn. 369-370, 
Corfinio), dell’aes rude e delle monete (ThesCRA I, p. 375, n. 431, p. 376, n. 437, Carsoli). Ignorate le 
provenienze dei bronzetti con figure di divinità (ThesCRA I, pp. 352-359). Ancora una volta nell’elenco 
stilato da Martin Söderlind sui votivi a forma di animale compaiono solo Alba e Carsoli (Söderlind 2004). 
5 Cfr. Bouma 1996, p. 18.
6 Luoghi degli dei 1997, passim; Campanelli, Orfanelli, Riccitelli 1997; D’Ercole et alii 1997, 
Miari 1997; Tesoro del lago 2001, passim. Si vedano inoltre i contributi dedicati ad alcune località italiche in 
Lapenna, Iaculli 1997; Schiavi d’Abruzzo: “Verso la cima del monte” 2001; Depositi votivi 2005: Faustofer-
ri 2005; Guidobaldi 2005; Tuteri 2005; Schiavi d’Abruzzo 2006.
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un vero e proprio bilancio, quanto meno una messa a fuoco dei problemi che l’analisi di 
questo materiale comporta e che possono essere sintetizzati nei seguenti punti:
– problemi di cronologia: investono da un lato il momento in cui le offerte votive 
acquistano visibilità archeologica (e dunque il loro rapporto con l’edilizia templare), 
dall’altro il momento della loro scomparsa; in questi rientrano la presenza di feno-
meni di lunga durata, nonché questioni di carattere prettamente filologico relative 
alla datazione di alcuni tipi di materiale particolarmente significativi ai fini della 
comprensione del quadro di appartenenza;
– problemi di composizione dei depositi: investono in primo luogo il significato da 
attribuire ai vari tipi di offerta – bronzo, coroplastica, ceramica –, o il diverso ruolo 
da ascrivere alle forti divergenze di carattere formale che si riscontrano sia tra nuclei 
diversi di materiale sia all’interno di un medesimo deposito votivo, e che in genere 
vengono lette come frutto di componenti diverse della società che li produce;
– problemi più squisitamente storico-ideologici: riguardano la misura in cui l’offerta 
votiva può essere letta in connessione con il quadro sociale e politico in cui essa 
matura. Ci si domanda in quale grado essa possa riflettere diversi livelli di status o, 
ancora, forme di adesione o resistenza a un modello di importazione: un tema parti-
colarmente attuale è proprio quello che lega l’adozione di offerte del cosiddetto tipo 
etrusco-laziale-romano al processo di romanizzazione che investe i territori italici a 
partire dagli inizi del III secolo a.C.;
– problemi di rapporto con la sfera cultuale: se e quanto le scelta dei tipi di offerta si 
leghi alla divinità di cui è praticato il culto.
Si tratta, come ovvio, di temi strettamente intersecati l’uno con l’altro e che non sarà 
pertanto possibile trattare in forma così ordinatamente sequenziale.
È nel corso dell’età del Ferro che si va progressivamente delineando una differenzia-
zione dei vari ethne da un comune ceppo sabino, che appare definitivamente compiuta 
alla vigilia dell’intervento romano nel territorio7. Per quanto riguarda le pratiche reli-
giose, i riti dovevano svolgersi all’aperto, nei pressi di sorgenti, sulle alture dei monti o 
ancora entro le grotte, frequentate sin dall’età neolitica e percepite come sede di me-
morie ancestrali e arcane. La devozione in questa fase doveva essenzialmente esplicarsi 
attraverso offerte in natura: le tracce delle manifestazioni del culto sono estremamente 
labili e vanno essenzialmente riportate alla sfera funeraria e al culto degli antenati. Non 
a caso la prima significativa comparsa di elementi tangibili si riscontra proprio all’in-
terno di una grotta, quella del Colle di Rapino, ai piedi del Monte Pologne (località 
Costa Le Solange) nel territorio dei Marrucini, dove le indagini hanno attestato una 
7 Sul problema si veda da ultimo La Regina 2010, pp. 235-236.
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frequentazione che dall’eneolitico prosegue sino alle prime fasi dell’età del Bronzo, per 
poi interrompersi lungo tutto il Bronzo finale e l’inizio dell’età del Ferro (fig. 3). Una 
frequentazione di carattere sacrale si concretizza, a partire perlomeno dalla tarda età 
orientalizzante per proseguire nel VI secolo a.C., nell’offerta assai selezionata di beni: 
l’elemento più antico è una kotyle d’impasto fine, databile al secondo quarto del VII 
secolo a.C., cui fanno seguito nel VI un calderone in bronzo ad anse mobili, un’anfora 
ad anse gemine e, soprattutto, un torques in lamina bronzea a estremità ribattute, con-
frontabile con quello scolpito sulla monumentale testa funeraria di Manoppello (fig. 4 
a-b)8. Al V secolo a.C. si datano alcune fibule e pendagli e alla fine del IV, vale a dire a 
un momento immediatamente precedente l’intervento romano nel territorio, un piat-
tello di probabile produzione alto-adriatica (fig. 5)9. L’importanza che la grotta anche in 
seguito avrebbe rivestito rispetto al suo quadro territoriale di riferimento è provata dal 
ritrovamento al suo interno di una celebre laminetta iscritta in lingua osca, databile al III 
secolo a.C., nella quale, in relazione a pratiche cultuali per Giove padre e per Cerere, si 
cita la toutai maroucai lix, ovvero la lex populo Marruco (fig. 6)10. Indipendentemente dai 
problemi interpretativi che questo testo pone circa gli atti rituali messi in atto, sembra 
importante ribadire che a torto si è dubitato del significato da attribuire al termine touto 
e che questo va inteso nella sua accezione più ampia, come entità statale marrucina11. La 
grotta doveva quindi costituire una sorta di central place religioso per l’intero ethnos dei 
Marrucini sin dalla sua formazione e ben oltre l’impatto con Roma. Di estremo interesse 
quindi appare la tipologia delle offerte che caratterizzano la fase più antica. Si tratta di 
offerte del genere che, con una felice espressione, J. P. Morel aveva definito «ex voto par 
transformation»12: oggetti di prestigio, in alcuni casi di importazione, dati alla divinità 
come segno tangibile del proprio status e che si trovano perfettamente in linea con quello 
che risulta essere l’assetto sociale quale emerge con maggior precisione e ricchezza di dati 
dal coevo ambito funerario. In una delle necropoli meglio note del territorio marruci-
no, quella di Comino di Guardiagrele, ad esempio, i tumuli individuali orientalizzanti 
8 Cfr. D’Ercole et alii 1997, pp. 91-102, nn. 10-18; Strazzulla 2010b, pp. 269-271.
9 Cfr. D’Ercole et alii 1997, pp. 102, n. 19; Naso 2000, p. 266, tav. 79; Guidobaldi 2002, p. 52, 
F1, tav. VIII, a-b. 
10 Vetter 1953, n. 218; Pisani 1964, n. 52; Morandi 1982, pp. 148-150, n. 40; Prosdocimi 1989, 
pp. 521-523; La Regina 1997a; La Regina 1997b, dove si propone un’interpretazione basata sulla regola-
mentazione della prostituzione sacra nel sito; diversa l’interpretazione di Martinez Pinna 1998; Glinister 
2000; Rix 2002, 77, MV 1. Zavaroni 2004 nega la presenza di una divinità femminile all’interno del testo; 
si vedano da ultimi Fagiani 2004-2007; La Regina 2010, p. 232.
11 Inutilmente riduttiva ad esempio la lettura di Glinister 2000, che, riprendendo una vecchia inter-
pretazione di Valerio Cianfarani (Cianfarani 1956-1957), attribuisce all’espressione un valore locale come 
«I Marrucini dell’insediamento fortificato di Civita di Danzica».
12 Morel 1992.
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così come i raggruppamenti di sepolture con andamento circolare attestati tra la fine 
dell’orientalizzante e il VI secolo sono espressione di un segmento privilegiato della so-
cietà, il quale si celebra anche attraverso le grandi statue o stele, ben note nel medesimo 
territorio13. 
Il quadro si modifica drasticamente a partire dagli inizi del III secolo a.C., con la 
comparsa all’interno della grotta di votivi di livello assai più modesto. Il catalogo di que-
sti ultimi, redatto da M. P. Guidobaldi14, registra la piena omologazione col materiale 
votivo attestato contemporaneamente in ambito regionale: anatomici (mani, piedi, uteri, 
mammelle e falli) che documentano una valenza salutare del culto, tanagrine assai con-
sunte e piccole figure maschili di togati, teste frammentarie, una maschera rettangolare, 
numerosa ceramica perlopiù a vernice nera di probabile produzione locale con alcune 
forme miniaturistiche e con netta predominanza delle forme funzionali per il consumo 
del pasto e per il bere15. Unico oggetto distintivo, fatta eccezione della laminetta iscritta, 
una statuina femminile paludata in un ampio panneggio, solitamente considerata di 
età arcaica16, ma, viceversa, verosimilmente anch’essa databile al III secolo a.C.17, nella 
quale si potrebbe riconoscere la dea Cerere, probabile destinataria del culto (fig. 7)18. 
Numerose le monete di età repubblicana che annoverano esemplari di Aesernia, della 
zecca frentana, di Neapolis e soprattutto di Roma, delle serie databili tra la fine del III e 
il II secolo a.C.19.
Indizi precoci di pratiche devozionali si colgono altrove, in territorio pretuzio, sull’al-
tura di Monte Giove in comune di Penna S. Andrea, nel territorio occupato in seguito 
dalla colonia latina di Hatria20. Il luogo di culto sorgeva sulla cima del monte, non 
lontano dall’area di una necropoli esplorata solo parzialmente, più a valle, nella quale 
sono state ritrovate alcune, ormai celeberrime, stele tardoarcaiche recanti iscrizioni osche 
13 Ruggeri 2003; Ruggeri, Riccitelli 2003; Ruggeri et alii 2009. Sulle stele monumentali si veda 
infra nt. 21.
14 Guidobaldi 2002; Guidobaldi 2005.
15 La datazione degli skyphoi rinvenuti nella grotta (Guidobaldi 2002, pp. 53-54, F2-7) al IV secolo 
a.C, formulata sulla base di Morel 1981, forme 4373 e 4376, è probabilmente da ribassare alla luce del 
confronto con i dati provenienti dalle necropoli, dove tali forme, prodotte soprattutto in fornaci locali, ri-
corrono in contesti non anteriori al III secolo a.C. per prolungarsi sino al II. Cfr. ad esempio nella necropoli 
di Fossa, Rizzitelli 2003, pp. 113-114, tomba 431, n. 7, tav. 81, 7, con i confronti locali.
16 Così Colonna 1970, p. 139; da ultimi Cocco Pinelli 1997, pp. 59-60, n. 13; D’Ercole et alii 
1997, p. 99, n. 13. 
17 Per tale datazione cfr. Strazzulla 2010a.
18 Per il culto di Cerere nelle regioni italiche si vedano essenzialmente Colonna 1956; Poccetti 
1980; Prosdocimi 1989, pp. 511-526; Rocca 1996; Campanelli 1997, p. 133; Bencivenga 2011.
19 Catalli 1982-1983, p. 187, n. 40; Campanelli, Catalli 1983, pp. 152-156.
20 D’Ercole, Cosentino, Mieli 2000; D’Ercole, Cosentino, Mieli 2002; D’Ercole, Martel-
lone 2006; Strazzulla 2006a, pp. 85-87; Strazzulla 2010b, p. 268; Strazzulla c.s.
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menzionanti i safinùs, la safinas tútas, e dei Safinúm nerf, ovvero la comunità e i principi 
dei Sabini, nonché un’okreí safina, da intendersi nel significato di oppidum (fig. 8)21.
Lo scavo dell’area sacra, condotto purtroppo assai malamente e con una grave carenza 
di documentazione negli anni ’70, ha comunque portato al ritrovamento di un cospicuo 
gruppo di votivi. A tracce di frequentazione che risalirebbero all’età del Bronzo finale o 
alla prima età del Ferro, seguono numerosi elementi databili tra l’età orientalizzante e il 
VI secolo a.C.: ceramica di impasto con vasi miniaturistici, pocola a quattro bugne, tega-
mi, rocchetti e fuseruole (fig. 9)22. I confronti riportano essenzialmente all’area picena – 
ad esempio a Cupra Marittima o Montefortino di Arcevia. Al contrario di quanto si veri-
fica nella Grotta di Rapino, colpisce in questo caso la matrice sostanzialmente “povera” di 
tali offerte, soprattutto se messa in relazione all’altissimo rango dei Safinúm nerfs attestati 
nelle coeve stele funerarie. Con il passaggio del santuario nel territorio della colonia latina 
di Hatria il culto continua, con un quadro che si mantiene sostanzialmente omogeneo. Ai 
pocola si sostituiscono coppe in ceramica a vernice nera, alcune delle quali con iscrizioni 
graffite coi nomi dei dedicanti23: una di esse, che suona Pom(ponios) Statio(s) costituisce 
un caso esemplare di un devoto di origine locale che ha latinizzato la propria onomasti-
ca (fig. 10)24. Se la ceramica costituisce il nucleo più consistente dell’offerta, è stato già 
notato come, alla consueta presenza di tanagrine – sia femminili che maschili, tra cui un 
togato – e bovini, pesi da telaio e lucerne (figg. 11-12), in questo caso faccia riscontro, 
almeno tra il materiale recuperato, la totale assenza di votivi anatomici, a escludere una 
valenza salutare del santuario rispetto a quella, più evidente, di carattere civico.
Pur nella limitatezza del campione documentario, l’analisi del materiale di questi 
due siti – entrambi accomunati da una forte valenza sacrale nei confronti del territorio 
di pertinenza – ne ha d’altro canto messo in luce le specificità. In entrambi i casi il culto 
sembrerebbe arrestarsi alle soglie dell’età imperiale, anche se non è dato comprendere 
appieno se la mancanza di documentazione sia un effetto della progressiva scomparsa dei 
consueti indicatori, o se non corrisponda piuttosto a una vera e propria caduta nell'oblio 
di questi culti ancestrali25. 
21 Sulle stele e la loro cronologia cfr. Cianfarani, Franchi Dell’Orto, La Regina 1978, pp. 347-
348; Coarelli, La Regina 1984, pp. 325-329; Marinetti 1985, pp. 215-223: La Regina 1986; Colon-
na 1992; Guidobaldi 1995, pp. 53-59; Marinetti 2000, pp. 137-138, n. 13 e 14; Poccetti 2002; da 
ultimi Franchi Dell’Orto 2010; La Regina 2010, pp. 258-261, nn. 13-15.
22 D’Ercole, Cosentino, Mieli 2000; D’Ercole, Cosentino, Mieli 2002; D’Ercole, Martel-
lone 2006. Sulle necropoli D’Ercole 1985.
23 Le coppe, della forma Morel 1981, 2784, sono tanto prodotti di importazione quanto di fabbrica-
zione locale. Sono presenti inoltre alcuni skyphoi e brocchette, ceramiche sovradipinte del tipo Ferrara 583 
e alcuni vasetti tipo Gnathia: Strazzulla 2006a, p. 87, figg. 2-3, D’Ercole, Martellone 2006, p. 266. 
24 Cfr. Strazzulla 2006a, p. 86, fig. 4; La Regina 2010, p. 238; Strazzulla c.s.
25 Nel caso della grotta di Rapino, va menzionata la presenza tra il materiale di un frammento di lucer-
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È solo un’analisi capillare di tutta la documentazione disponibile che consentirà di 
valutare appieno quanto sia possibile addivenire ad analoghe conclusioni per i numerosi 
luoghi di culto attestati nella regione26. Punto di partenza è comunque il dato di fatto 
che la ricchezza costitutiva dei depositi votivi di questo ambito a partire dalla fine del 
IV o meglio ancora dagli inizi del III secolo a.C. include in genere, oltre a una copiosa 
quantità di offerte in ceramica e di piccoli bronzi, una variegata produzione coroplastica 
del tutto assimilabile a quella dei depositi cosiddetti etrusco-laziali-campani27, di teste, 
anatomici, bambini in fasce, pesi da telaio, tanagrine etc. È dunque soltanto dal mo-
mento fondamentale dell’impatto con Roma che l’evidenza del sacro nell'area di cui ci 
stiamo occupando assume piena consistenza. Teniamo innanzitutto presente che in una 
regione nella quale la monumentalizzazione dei luoghi di culto è in genere assai tardiva, 
raramente risalendo più in alto del II secolo a.C., i votivi costituiscono la prima mani-
festazione concreta di una religiosità che, come abbiamo visto, potremmo altrimenti 
cogliere assai difficilmente. 
Non è mia intenzione dilungarmi sull’annoso, e spesso ozioso, dibattito di tipo “ne-
gazionista”, di matrice sostanzialmente anglosassone, che ha coinvolto il tema della ro-
manizzazione e che, senza dubbio più virulento a proposito del mondo provinciale, ha 
in ogni caso lambito anche le aree più interne della penisola28. Sembra infatti necessario 
ribadire che la comparsa delle terrecotte votive del cosiddetto tipo etrusco-laziale-cam-
na in terra sigillata, di alcuni aghi crinali in osso e di un castone di anello in diaspro rosso con raffigurazione 
di Zeus Nikephoros datato al III secolo d.C., che è stato messo in relazione con il culto di Giove praticato 
all’interno della grotta: D’Ercole et alii 1997, p. 61, n. 32; Guidobaldi 2002, pp. 61, F 30; 64-65, H 1-4. 
Per quanto riguarda Monte Giove, sarebbe interessante riferire al santuario l’importante dedica di età augu-
stea a Paullo Fabio Maxi[mo] / Co(n)s(uli) Pontif(ici), rinvenuta riutilizzata nella chiesetta di S. Salvatore ai 
piedi del monte: Strazzulla 2006a, p. 87.
26 Un censimento sistematico di questa realtà è stato affidato a una tesi di dottorato, discussa da parte 
della dott.ssa Daniela Muscianese Claudiani, che sta implementandolo attraverso un data base.
27 Si vedano a questo proposito Fenelli 1975; Comella 1981; Bouma 1996, Pensabene 2001; 
Ardea 2005; Gentili 2005; Pensabene 2005 e i contributi della giornata di studio Religio 2004, dedicata 
ai santuari ed ex voto nel Lazio meridionale. Per Roma il rimando è ancora sostanzialmente ai testi di Gatti 
Lo Guzzo 1978 e Pensabene et alii 1980.
28 Ne tratto più diffusamente in Strazzulla c.s. Sul tema applicato all’Italia, si vedano tra gli altri 
Mouritsen 1998; Terrenato 1998; Italy and the West  2001, nei diversi contributi della prima parte del 
volume: in particolare si vedano il testo di Curti 2001 e le conclusioni, assai ricche e problematiche di Val-
lat 2001; Bradley 2002; Jehne, Pfeilschifter 2006, oltre a una serie di lavori riuniti sotto il titolo Sur le 
concept de romanisation. Paradigmes historiographiques et perspectives de recherche, MEFRA 118, 2006, pp. 71-
166; Articulating local cultures 2007. Una sintesi equilibrata dello sviluppo di tale tema è in Stek 2010, pp. 
9-16. Si vedano comunque a questo proposito le considerazioni di Cecconi 2006 e in forma assai più recisa 
le sintetiche osservazioni di Coarelli 2007, pp. 9-11, e di Sisani 2007, pp. 18-23; per l’Italia settentrionale 




pano costituisce uno dei principali indicatori, e tra i primi assieme al fattore linguistico, 
del processo di romanizzazione nelle aree in questione. Questa problematica era stata a 
suo tempo messa a fuoco con chiarezza da Mario Torelli29, e in seguito ribadita con de-
cisione da Olivier de Cazanove30. Le acquisizioni di tali studi sono state tuttavia in anni 
più recenti contestate da due specifici lavori, di Fay Glinister e di Donatella Gentili31. 
Di carattere squisitamente tecnico risultano gli argomenti addotti da Gentili, la qua-
le si poggia in particolare sulla presenza di alcune teste votive di sapore arcaico, comu-
nemente datate tra VI e V secolo a.C.32, all’interno del deposito votivo della colonia 
latina di Carsioli – terreno Angelini, un luogo di culto extraurbano, individuato già a 
partire dagli inizi del ’900 in un campo all’estremità del moderno abitato33. Evidente-
mente condizionata da una prospettiva prevalentemente etruscologica, la studiosa fa 
risalire agli inizi del V secolo a.C. la formazione del deposito medesimo, che pertanto 
risulterebbe anteriore alla data di fondazione del centro (298 a.C.), con ciò venendo a 
negare la diffusione “coloniale” delle terrecotte. Recenti ricerche hanno peraltro potuto 
dimostrare che, al momento del trasferimento del materiale di Carsoli dal Museo Na-
zionale Romano a Chieti, vi sono erroneamente confluiti anche esemplari di diversa 
provenienza: di essi sicuramente fa parte una delle teste incriminate, la Marinucci J I 
a1 (fig. 13)34. D’altro canto, a ben vedere, gli altri esemplari che sono considerati più 
antichi fanno parte di un gruppo di terrecotte nelle quali la resa formale appare assai 
grossolana e ben lontana da una costruzione plastica strutturata. Mentre i tipi K I e K 
III di per sé non presentano caratteri cogenti per una datazione anteriore alla fondazione 
della colonia (fig. 14 a-b), i gruppi Marinucci C I-II-III, H II (fig. 15 a-b) sembrano 
conservare nei tratti alcuni elementi di arcaicità, forse ispirati a una matrice più antica, 
ma certamente rivissuti attraverso un’interpretazione incolta e formalmente assai povera: 
elementi dunque tutto sommato insufficienti per provare un’utilizzazione dei votivi in 
un’epoca precedente il III secolo a.C. Per il resto il ricco deposito votivo rinvenuto in un 
 
29 Torelli 1978; Torelli 1980; Torelli 1988; Torelli 1996; Torelli 1999. 
30 de Cazanove 2000a; de Cazanove 2000b; de Cazanove 2007; Estienne, de Cazanove 2009; 
sulla medesima linea Guidobaldi 2002, pp. 71-72.
31 Gentili 2005, pp. 372-373; Glinister 2006. 
32 Sulla presenza di elementi più antichi nella stipe Angelini cfr. Marinucci 1976, pp. 17-18 che 
attribuisce a una data di VI-V secolo a.C. ben sei prototipi, cinque femminili e uno maschile (CI, H II, a1, 
J I, K I, K III); Roghi 2004, p. 178; Gentili 2005, p. 372.
33 Part. cat. 48-46 del foglio n. 69 della mappa catastale di Carsoli: Cederna 1951, pp. 170-173, figg. 1-2.
34 Cfr. Biella 2002, p. 347, fig. 2 a-b; Biella 2011, p. 184, II a.17. 4, tav. XII, la quale dimostra la per-
tinenza falisca di questo tipo. Da qui l’avvertimento da parte dell’autrice a considerare sicuramente carseolani 
solo i tipi rinvenuti negli scavi sistematici editi in Cederna 1951, dove effettivamente non compaiono tipi 
anteriori al IV secolo a.C. Una rilettura complessiva del materiale rinvenuto nel 1906 è ora in Biella 2006.
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santuario urbano in località Oricola-Sancti Petri35, a quanto è dato giudicare dal mate-
riale sino ad ora reso noto, presenta caratteri genuinamente latini, sia per la qualità dei 
materiali che per la loro tipologia. Alla serie di maschere, teste e mezze teste, maschili e 
femminili, si accompagnano anche un busto di offerente e una nutrita serie di anatomici 
(orecchie, occhi, mani e piedi, poliviscerali e organi genitali).
Datazioni eccessivamente rialziste non riguardano soltanto il campo della coroplasti-
ca, ma si estendono anche ai metalli. Così come nel caso già citato della dea della grotta 
di Rapino, attribuita all’età arcaica, ma che preferirei viceversa considerare pertinente 
alla fase ellenistica del culto (fig. 7)36, in passato avevo già avuto occasione di contestare 
una datazione ad età arcaica della figurina ritagliata in lamina d’argento ritrovata nel sito 
di Monte Giove (fig. 16)37: si tratta di un manufatto che, come del resto la maggior parte 
dei votivi, trova i suoi più diretti confronti in ambiente laziale, dove simili laminette, 
da Colonna attribuite a un gruppo specifico, il gruppo Segni38, ricorrono peraltro entro 
depositi votivi omogeneamente databili in età ellenistica. 
Un discorso non dissimile può essere affrontato anche per i numerosi bronzetti, pre-
valentemente raffiguranti Ercole, a suo tempo raccolti da Colonna in un suo precoce 
quanto pionieristico studio, edito nel 197039: agli effetti del lavoro ha nuociuto l’eti-
chetta “periodo arcaico” che, anche se messa tra virgolette nel titolo, ha finito per essere 
presa alla lettera da molti degli editori successivi che ne hanno perlopiù reiterato la clas-
sificazione40. In realtà, alla luce dei numerosi scavi e rinvenimenti verificatisi a partire da 
quella data, una revisione delle attribuzioni allora formulate sembra necessaria, in parti-
colare per quanto riguarda la valutazione stilistica, basata sostanzialmente su un’analisi 
della struttura talmente raffinata da risultare sproporzionata rispetto al generale, basso 
livello qualitativo degli oggetti. Anche se questa non è la sede per entrare nella questione 
in maniera più approfondita, sembrerebbe sin da ora di dover rinunciare alle attribuzio-
ni allora formulate a “maestri” per esemplari di provenienze assolutamente diversificate 
e che spesso presentano caratteri trasversali comuni a più gruppi. Sembra necessario al 
contrario fondare i criteri di datazione su un esame interno ai dati stratigrafici che ci 
vengono dai diversi contesti archeologici di cui ormai disponiamo e partire da una più 
rigida classificazione per aree, per poi eventualmente affrontare problemi di commercio 
e circolazione, tenendo ben presente che sin da ora appare possibile individuare forme di 
35 Equi tra Abruzzo e Lazio 2004, pp. 149-152; Piraino 2004, pp. 153-175. 
36 Vedi supra nt. 17.
37 Strazzulla 2006a, p. 86.
38 Colonna 1970, pp. 111-113, datazione raccolta in Papi 1989, p. 72, fig. 25; D’Ercole, Martel-
lone 2006, pp. 99-100. 
39 Colonna 1970: il testo era frutto della tesi di laurea dell’autore, discussa nel 1956. 
40 Così soprattutto Papi 1989; Papi 1991; Papi 1997.
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diversificazione tra l’area più propriamente sannitica, maggiormente aperta alle influen-
ze campane e dell’Italia meridionale, e quella delle popolazioni italiche dell’Abruzzo, 
dove la piccola bronzistica non sembra risalire così in alto nel tempo41.
Più radicale, ma francamente semplicistica quando non superficiale, appare la po-
sizione di Fay Glinister, la quale, nel corso di un saggio dedicato alla romanizzazione 
religiosa nell’Italia repubblicana, utilizza quale uno dei suoi principali argomenti, riba-
dendolo a più riprese, l'asserzione che il potere centrale di Roma non avrebbe avuto nes-
sun interesse diretto nella diffusione (produzione, vendita, dedica) dei votivi anatomici 
nei santuari italici. Il presupposto concettuale, anche se non esplicitamente dichiarato 
in quella sede, vorrebbe la storiografia italiana ancora tenacemente aggrappata al vecchio 
mito di marca imperialistica della superiorità di Roma: «The overall impression is of a 
somewhat old fashioned, Rome-down, Rome-dominated view of Italy during the last 
four centuries B.C.», asserisce la Glinister altrove, nel recensire il lavoro di uno studioso 
al di sopra di ogni sospetto quale Mario Torelli42. 
Nella fattispecie dei luoghi di culto italici va rilevata la sostanziale mancanza di 
un’approfondita conoscenza topografica del territorio: stupisce ad esempio l’asserzione 
che ben pochi dei santuari abruzzesi nei quali si registri la presenza di terrecotte votive 
si trovino nelle vicinanze di «significant foci of Romanization» quali colonie o strade43. 
Così, in relazione a siti come S. Buono tra i Frentani o la grotta del colle di Rapino, Gli-
nister cita unicamente le colonie di Hatria o Luceria, con ciò dimenticando da un lato la 
presenza di Alba Fucens, dall’altro ignorando l’esistenza di una via litoranea che metteva 
in relazione la regione dei Pretuzi con quelle delle popolazioni finitime44 e sottovalutan-
do i percorsi legati alle vie di transumanza e quelli che, tramite le valli del Liri e del Salto, 
mettevano in comunicazione l’Abruzzo con il Lazio meridionale. L’elemento a mio pa-
rere più grave resta comunque la confusione di piani, con cui si mescolano indiscrimi-
natamente operazioni politiche di ampio respiro, come si voglia o no era la decisione di 
procedere a una deduzione coloniale – e nelle quali come è ovvio si esplicavano le scelte 
politiche del senato romano, presumibilmente poco interessato a discutere della produ-
zione di mani, piedi, uteri e falli – e problematiche relative a dinamiche economiche, 
sociali e ideologiche di ben diversa portata. Queste si collocano piuttosto nel quadro di 
un più vasto processo di acculturazione, se con questo termine intendiamo, senza con 
41 Cfr. ad esempio, Villa 2009, p. 64, dove, in un contesto omogeneamente datato ad età ellenistica, 
sulla base di una valutazione puramente stilistica alcuni bronzetti vengono considerati rientrare in una fase 
precedente la fondazione della colonia.
42 Glinister 2003, pp. 161-163.
43 Glinister 2006, pp. 18-19.
44 Documentata tra l’altro dalla presenza di terrecotte architettoniche di sicura produzione hatriana 
nel santuario marrucino di Vacri: cfr. Guidobaldi 2005, p. 397.
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ciò implicare parametri di superiorità o inferiorità, gli esiti del contatto di due modelli 
culturali, scaturiti dall’incontro delle popolazioni locali con le colonie latine impiantate 
nel territorio45: processo che si può cogliere, tra l’altro, anche sul piano linguistico, con 
l’adozione, più o meno immediata a seconda dei diversi territori, dell’alfabeto e della 
lingua latina46. 
Un esempio estremamente significativo del modo in cui la romanizzazione abbia 
inciso sui costumi religiosi locali è proprio quello che registra la comparsa di offerte vo-
tive di tipo latino all’interno di alcune specifiche grotte, già utilizzate nel corso dell’era 
preistorica e sino all’età del Bronzo: oltre al caso di cui si è sopra trattato, della Grotta 
del Colle di Rapino, si contano quella di Ciccio Felice, presso Avezzano nel territorio dei 
Marsi, la grotta Maritza di Ortucchio tra gli Equi e la Grotta delle Marmitte, presso Ofe-
na, nel territorio dei Vestini. Fatta eccezione per la grotta di Rapino, dove la ripresa della 
frequentazione a scopo cultuale come abbiamo già visto sembrerebbe antedatare l’età 
ellenistica e, forse, per quella di Ciccio Felice, nelle altre grotte interessate dal fenomeno 
la visibilità del culto emerge proprio in relazione a questo tipo di votivi, soprattutto ana-
tomici, e deve essere riferita prevalentemente al III secolo a.C. (fig. 17) 47.
Va da sé che la frequentazione a scopo religioso delle grotte non può essere in alcun 
modo assimilata ai culti ufficiali del mondo romano. Ci si trova piuttosto di fronte a 
forme di religiosità di sapore squisitamente indigeno, di carattere magico-religioso, in 
alcuni casi forse legate alla probabile presenza dell’acqua, ma soprattutto da riconnettere 
alla suggestione dei luoghi e a una ben radicata coscienza che questi fossero depositari 
delle memorie ancestrali cui si ricollegavano i culti degli antenati, che tanto peso dovet-
tero esercitare nella formalizzazione di un’identità religiosa di età storica. 
La presenza nelle grotte ci dà dunque il segno di come i votivi in terracotta di tipo la-
ziale siano divenuti per le popolazioni locali lo strumento attraverso il quale manifestare 
le proprie aspettative religiose: la scelta delle offerte indica esigenze elementari, salute, 
procreazione, nascita. Il fenomeno va pertanto letto come sintomo di quella embrionale 
forma di ‘acculturazione’, o se si preferisce di contatto culturale cui si accennava sopra, 
che porta a utilizzare in un culto epicorio forme comportamentali prese altrove, senza 
45 Gli esempi senza dubbio più impressionanti sono costituiti dalla ricchissima stipe del Belvedere di 
Lucera, dove la qualità di molti dei manufatti in terracotta, soprattutto delle teste, fa giustamente pensare 
a prodotti di botteghe direttamente impiantate dai coloni latini, la quali si sostituiscono a – o in minima 
parte coesistono con – una produzione chiaramente derivata dal vicino ambiente grecizzante del territorio 
tarantino: D’Ercole 1990; Mazzei, D’Ercole 2003.
46 Per la numerosa bibliografia sull’argomento cfr. Strazzulla c.s. In particolare si vedano Letta, 
D’Amato 1975; Poccetti 1979; Poccetti 1982; Untermann 2000; Del Tutto, Prosdocimi, Rocca 
2002; Rix 2002; Campanile 2008.
47 Cfr. Miari 1997; Cairoli, Cosentino, Mieli 2001. Del problema ho trattato in forma più anali-
tica in Strazzulla 2010b, pp. 269-273.
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che ciò abbia forzatamente comportato alcuna deliberata azione politica, del resto del 
tutto improbabile vista la materia in oggetto.
Un assioma assai duro a morire è che esista una contrapposizione tra le offerte in ter-
racotta di carattere latino e quella dei piccoli bronzi che ancora A. M. Comella indicava 
come caratteristica delle stipi ‘italiche’48. In realtà alla luce della documentazione super-
stite un’equazione precisa “bronzetto = popolazioni locali, coroplastica = colonizzazio-
ne” deve essere quantomeno sfumata e non formulata in termini così rigidamente con-
trapposti. La grande quantità di coroplastica votiva rinvenuta nei santuari dell’Abruzzo 
meridionale, in area soprattutto frentana, così come in un centro limitrofo del Sannio 
pentro, quale Schiavi d’Abruzzo, ha ormai smentito tale asserzione49. Valga per tutti l’e-
sempio dei recenti ritrovamenti del santuario di Ercole ad Alba Fucens: qui, in uno strato 
di deposizione ben ordinata precedente la costruzione del santuario tardo-repubblicano, 
sono stati recuperati numerosissimi piccoli Ercoli, talvolta unitamente alle basi dalle 
quali erano stati strappati (fig. 18) e assieme a epigrafi che nell’onomastica tradiscono 
un’origine locale (fig. 19 a-b)50 e che ben illuminano sui processi di osmosi culturale 
che nella città latina dovevano aver luogo. In realtà, in questo caso come in quello che 
tratteremo qui di seguito, il problema dovrebbe essere affrontato su un piano più squisi-
tamente concettuale, nella misura in cui la scelta del tipo di offerta rivela l’atteggiamento 
religioso del fedele nell’espletamento della propria devozione: la coroplastica votiva in-
fatti, nella maggior parte dei casi, costituisce una forma di autorappresentazione, totale o 
parziale, del fedele di fronte alla divinità, sia che l’offerta riguardi una figura intera, una 
testa o un anatomico; oppure, ancora, intende essere una cessione della sua proprietà 
(nel caso delle rappresentazioni di animali o nelle copiose offerte di ceramica). I piccoli 
bronzi al contrario, con l’eccezione di rare figure di offerenti, nella rappresentazione di-
retta della divinità che nella maggior parte dei casi li contraddistingue e nel loro maggior 
impegno economico, variabile a seconda della qualità dell’oggetto e del fatto che spesso 
esso coronava una base lapidea, costituivano un dono per così dire più disinteressato, 
portatore di una richiesta di protezione meno circostanziata, ma che comunque mirava 
a catturare l’interesse del dio mediante il contatto tangibile con la sua immagine. 
Un altro problema frequentemente chiamato in causa riguarda la compresenza, 
all’interno di alcuni depositi, di prodotti ‘colti’ accanto ad altri assai rozzi, imitazioni 
del tutto approssimative della produzione formalmente più rigorosa. Una messa a punto 
48 Comella 1981, pp. 717-803.
49 Cfr. Morelli 1997, p. 92; Faustoferri 2005, p. 380.
50 Villa 2009. Due epigrafi, rispettivamente datate alla seconda metà del II secolo a.C.: Q. Tetieno C. 
f. / Hercole ded(et) / dono mereto e allo scorcio tra II e I secolo a.C.: C. Atius T. f. pro / M(arco) filio Hercol(i) 
/ dat. riportano i nomi di due gentes ben attestate nella zona sin dall’epoca preromana: Liberatore 2011, 
pp. 285-287, figg. 20-21.
53
forme di devozione nei luoghi di culto dell’abruzzo antico
su tale produzione è stata effettuata da Amalia Faustoferri51 che ne ha stilato un elenco 
relativamente all’area frentana: oltre ai ben noti i casi di Schiavi d’Abruzzo nel Sannio 
Pentro52 e di S. Buono – Fonte S. Nicola53, i principali siti che hanno restituito terrecot-
te votive di questo tipo sono, sempre in area frentana, Fresagrandinaria, Villalfonsina-
località Morandici, Vasto e San Salvo (fig. 20). In quest’ultimo caso anche i prodotti 
locali sono più accurati e tradiscono l’influenza di componenti diverse, risultando assai 
meno ricettivi rispetto alle influenze del mondo romano-laziale e piuttosto aperti a quel-
le di ambito campano e meridionale. Prodotti di un artigianato che «si esprime con le 
tradizioni formali di quel mondo rurale al quale esso si rivolgeva, restando del tutto 
insensibile alla minima influenza di modelli ellenistici»54, li definiva anni fa Adriano La 
Regina, laddove Cinzia Morelli parlava di una «forte resistenza dell’elemento indigeno 
a recepire, nell’ambito di un artigianato povero rivolto principalmente ai ceti subalter-
ni, forme e iconografie provenienti dall’esterno»55. In realtà il problema meriterebbe 
ulteriori approfondimenti: i depositi esaminati nella loro composizione – in particolare 
nell’offerta di oggetti in oro – denotano l’esistenza di un’articolazione sociale che va 
ben oltre la classe subalterna che si è voluta individuare. Inoltre, fatta forse eccezione 
per Schiavi d’Abruzzo dove la percentuale dei votivi di carattere popolare è veramente 
altissima, è spesso attestata la compresenza di prodotti formalmente più rozzi accanto ad 
altri cosiddetti colti, i quali, se implicano la conoscenza e l’uso di una produzione seria-
le, sono però il più delle volte ottenuti da vecchie matrici di terza o quarta generazione 
che li collocano di fatto al livello più basso dell’offerta. Per quanto riguarda viceversa i 
votivi ‘popolari’, da un lato il fatto che la maggior parte di essi appartenga alla sfera degli 
anatomici, ovvero sia latrice di una richiesta di sanatio, fa supporre l’accettazione quanto 
meno ideologica di un modello ‘latino’ nel rapportarsi alla divinità. Dall’altro lato tut-
tavia le dimensioni spesso notevoli di questi ex voto e il fatto che essi fossero plasmati a 
mano li rende in una certa misura meno economici dei loro corrispettivi a stampo (fig. 
21 a-c). Ci si domanda dunque se nelle peculiarità di tali manufatti, piuttosto che una 
forma di “resistenza” insita nella scelta di una determinata prassi artigianale, non si deb-
ba ravvisare un diverso significato, di natura squisitamente religiosa: la volontà cioè di 
rendere quanto più individuale la propria offerta, personalizzandola sia pure attraverso 
un linguaggio che, affidato alle botteghe locali, non poteva che sortire i risultati che 
conosciamo.
51 Faustoferri 2005.
52 Lapenna 1997; Lapenna, Iaculli 1997, pp. 117-126; Schiavi d’Abruzzo 2006.
53 Morelli 1997, pp. 90-92; Faustoferri 1997, pp. 99-116, in particolare nn. 23-36; Faustoferri 
2005.
54 La Regina 1976, p. 243. 
55 Morelli 1997, p. 91.
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Tali considerazioni ci portano ad affrontare, sia pure per sommi capi, la questione 
della società che attraverso il dono si esprime. Il quadro che sembra emergere da un’ana-
lisi a volo d’uccello sui vari depositi è tutto sommato quello di una società poco diver-
sificata e tendente a esprimersi in maniera conforme, in linea con quanto emerge dalla 
documentazione delle coeve necropoli nelle quali con difficoltà si ravvisano gli elementi 
di quella netta gerarchia economica e sociale che caratterizzava viceversa il costume fu-
nerario di età arcaica56.
Solo un’indagine capillare sarà in grado di cogliere, all’interno di questo quadro ap-
parentemente omogeneo, specificità variabili da sito a sito, sia legate a motivi cultuali, 
sia a differenziazioni di carattere sociale. Si è già notato come in alcuni santuari caratte-
rizzati da una forte valenza civica, per esempio Monte Giove, l’elemento salutare sembri 
essere assente. Altrove, anche a una prima superficiale ricognizione del materiale, sembra 
emergere la presenza di alcuni indicatori distintivi che caratterizzano l’offerta di deter-
minati luoghi di culto: è il caso del santuario di Pescosansonesco in territorio vestino, 
al confine con quello peligno, dove alla generale scarsità di votivi anatomici di carattere 
salutare corrisponde un’abbondanza di offerte in metallo, anelli, piccoli attrezzi di la-
voro e armi miniaturistiche (fig. 22)57; o ancora è il caso delle figurine itifalliche, degli 
strumenti e delle armi sempre in forma miniaturizzata ritrovate nel santuario marsico di 
Lucus Angitiae (fig. 23)58. In entrambi i casi la presenza delle armi è in apparente contra-
sto col quadro che emerge dal contemporaneo ambito funerario che viceversa registra la 
loro generalizzata scomparsa nelle sepolture maschili: a meno di non volerle riconnettere 
– ma in ciò occorrerebbe il supporto di elementi stratigrafici – al rifiorire di un fervore 
bellico immediatamente antecedente lo scoppio della guerra sociale59.
Livelli di lettura più complessi sono in fondo forse possibili anche nel caso delle 
stesse offerte di tipo più standardizzato: si consideri ad esempio una delle componenti 
più monotone e meno specifiche presenti nei nostri depositi, le cosiddette tanagrine 
che qui in genere compaiono sotto forma di figure femminili non meglio caratterizzate. 
Osserviamo che nella maggior parte dei casi a noi noti il numero di testine (spesso la-
vorate separatamente dal corpo) risulta di gran lunga più elevato rispetto a quello delle 
figurine intere: la discrepanza è tale da suscitare il sospetto che l’offerta in molti casi si 
56 Si veda la rassegna delle necropoli abruzzesi di età ellenistica in Necropoli di Fossa 2003.
57 Angeletti 1983; Angeletti, Riccitelli 2003; Letta 2004.
58 Cairoli 2001; Dee del bosco 2004; Liberatore 2007, pp. 3-10; per la figura itifallica Strazzulla 
2006b, p. 43.
59 Il fenomeno sembrerebbe comunque rispondere a logiche diverse rispetto alle cospicue offerte di 
armi reali che si riscontrano nei santuari sannitici, su cui si veda Tagliamonte 2002-2003; Tagliamonte 
2006.
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limitasse soltanto alle prime60. Se questa ipotesi potesse avere un qualche fondamento, 
ci si troverebbe di fronte a un’ulteriore forma di dono che, attraverso il massimo grado 
di miniaturizzazione, verrebbe a rappresentare il minimo livello con cui si poteva con-
cretizzare l’offerta (fig. 24).
Resta da definire il rapporto intercorrente tra l’edificio sacro e il deposito votivo re-
lativo al culto praticato nel sito. Come si è già detto sopra, in un quadro territoriale in 
cui i luoghi di culto tardano ad assumere una piena evidenza architettonica e anterior-
mente al II secolo a.C. rimangono circoscritti per lo più a rari casi di semplici oikoi61, 
non di rado succede che, dal punto di vista cronologico, i votivi sembrino precedere la 
costruzione dell’edificio templare, venendo a costituire la prima manifestazione concreta 
di una religiosità che non potremmo altrimenti cogliere. In questa sede ci limiteremo a 
esaminare soltanto alcuni casi che possono essere considerati emblematici.
Alcuni depositi risultano completamente sganciati da un’architettura ad essi relativa, 
forse soltanto a seguito della parzialità delle indagini condotte all’atto del rinvenimen-
to. Si veda ad esempio il caso del ricchissimo deposito rinvenuto a Carsoli, nel terreno 
Angelini, dove le ricerche non sono riuscite a individuare i resti dell’edificio di perti-
nenza62: un attendibile riferimento cronologico ci viene dalle monete rinvenute al suo 
interno che non sembrerebbero scendere oltre la fine del III secolo a.C., vale a dire a 
un momento corrispondente alla guerra annibalica63. L’arco cronologico relativamente 
breve di meno di un secolo – intercorrente dal momento della deduzione coloniale – per 
la deposizione delle offerte sembra del resto confermato dalla freschezza delle matrici 
60 Così ad esempio a Carsoli-terreno Angelini: Cederna 1951 pp. 221-222, dove, a fronte di un 
computo di 22 frammenti di tanagrine, molto più numerose sono le testine, che superano il centinaio. La 
percentuale sembrerebbe confermata dall’analisi di altri depositi, come rilevato da Muscianese Claudiani 
(cit. a nt. 17).
61 Dei più antichi casi di accertata monumentalizzazione ho trattato in Strazzulla 2010b.
62 Cederna 1951, pp. 178-184; Biella 2006 con grafici di distribuzione. Nel deposito numerosa è 
la ceramica (pp. 204-215). Della coroplastica fanno parte numerose teste (Cederna 1951, pp. 216-219; 
Marinucci 1976; Roghi 2004, pp. 177-196, Biella 2006, pp. 352-355). Nel deposito sono presenti ana-
tomici di vario tipo (Roghi 2004, pp. 192-194, nn. 39-55) e statuine di animali in una varietà superiore 
alla media (bovidi, scrofe, cinghiali, una testina di cavallo, un piede di bue di dimensioni naturali: Roghi 
2004, pp. 195-196, nn. 56-61). Numerose sono anche le statuine in bronzo (Cederna 1951, pp. 185-200 
ne elenca 26, sia maschili che femminili). Per un’analisi si veda anche Faustoferri 2004, che menziona 
statuine maschili (Ercole, giovani nudi 2, Marte 3, offerenti 2, un togato) e femminili (con scettro, scettro 
e patera, offerenti velate, figurine schematiche); una paragnatide (p. 201) viene interpretata come possibile 
residuo di una precedente frequentazione.
63 Cederna 1951, pp. 169-171; Catalli 1982-1983, p. 180. Si vedano però le perplessità espresse in 
Biella 2006, pp. 358-366, circa l’effettiva pertinenza di tutto il nucleo delle monete elencate dal Cederna 
al terreno Angelini, ferma restando la loro provenienza complessiva dal territorio di Carsioli. Delle monete 
in questione farebbero inoltre parte anche emissioni più tarde. Suscita perplessità ad esempio la presenza di 
conii di età imperiale, che non sembrano congruenti con la composizione generale del deposito.
56
maria josé strazzulla
(fig. 25), di gran lunga superiore a quella della maggior parte dei depositi abruzzesi, nei 
quali al contrario la consunzione degli stampi ne indica la lunghissima durata. 
Un rapporto cronologico preciso tra deposito e edificio templare può essere viceversa 
istituito nel caso di Castel di Ieri, un sito del territorio peligno posto lungo il tracciato 
che collegava la Sabina con Capua64, dove gli scavi hanno portato alla luce un impo-
nente edificio templare, databile alla fine del II secolo a.C.65. Le indagini hanno potuto 
appurare che l’area antistante era stata occupata da un tempio più antico (fig. 26): anche 
se non si è potuta precisare l’esatta data della sua costruzione, è con ogni probabilità 
verosimile che questa vada collocata nel corso del III secolo a.C. Il tempio venne poi 
obliterato al momento della costruzione di quello maggiore66. Il deposito votivo, relativo 
a meno di due secoli di vita, fu allora scaricato a ridosso del muro di fondo e sigillato su-
periormente da uno strato di pietre e ciottoli. Il materiale, ancora parzialmente inedito, 
comprendeva, oltre a una statuina di Ercole e ad alcuni oggetti di bronzo, il consueto 
repertorio di statuine, teste, anatomici, ceramica (fig. 27)67. La profonda trasformazione 
subita in seguito dalle forme di devozione è confermata dal fatto che nessuno di questi 
oggetti è stato rinvenuto in relazione al tempio più recente, da cui provengono soprat-
tutto monete e lucerne, in linea con quanto si verifica anche in ambiente romano e 
latino nel corso del I secolo a.C.
Premesso che è in primo luogo necessario distinguere tra la fine del culto in sé e la 
estinzione di forme specifiche di pratica devozionale, la situazione nei luoghi di culto 
abruzzesi presi in esame non sembra così netta. Se del culto della grotta di Rapino abbia-
mo soltanto esili tracce che travalicano la fine dell’età repubblicana68, in un’altra grotta, 
quella delle Marmitte in territorio vestino, è attestata la presenza di lucerne di età impe-
riale69. Se nel caso di Monte Giove mancano documenti espliciti di una continuità del 
culto in età imperiale, più chiara è la situazione nei due casi sopracitati di Pescosanso-
nesco e di Castel di Ieri, dove ricorrono lucerne e monete di età imperiale in relazione a 
edifici costruiti in una data relativamente recente, il tempietto F nel primo sito (fig. 28), 
il grande tempio A della fine del II secolo a.C. nel secondo (fig. 26 a). A Luco dei Marsi 
l’edificio templare, probabilmente obliterato da una frana, viene ricostruito lateralmente 
in età augustea (tempio A) (fig. 29)70.
64 van Wonterghem 1984, fig. 10, p. 56.
65 Tempio di Castel di Ieri 2007.
66 Tempio di Castel di Ieri 2007.
67 Tempio di Castel di Ieri 2007, p. 168, fig. 25.
68 D’Ercole et alii 1997, pp. 92-97.
69 Miari 1997, p. 105; Strazzulla 2010b, p. 272.
70 Dee del bosco 2004; Cairoli 2001, pp. 258-261.
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Una situazione più articolata infine si registra nel luogo di culto scavato a Corfinio 
(Aq), in località S. Ippolito, sempre in area peligna. Il santuario sorgeva su due terrazze, 
quella superiore occupata da un semplice sacello di modeste dimensioni addossato a un 
lungo muro perimetrale, l’inferiore contraddistinta dalla presenza di una fonte, regola-
rizzata in vasche e in una cisterna (fig. 30)71. Le indagini hanno potuto appurare che il 
santuario fu dismesso intenzionalmente nel corso del I secolo d.C. e che in tale occa-
sione il materiale votivo venne ordinatamente deposto a ridosso del muro superiore, sul 
piano d’uso dell’area, per poi essere ricoperto da uno strato di terra72. Il ritrovamento più 
significativo, oltre al solito materiale fittile, è costituito da oltre un centinaio di bronzetti 
raffiguranti Ercole, alcuni di un certo pregio, nei consueti stilemi di età ellenistica, e da 
alcune figure femminili diademate sedute su un trono lavorato separatamente (fig. 31)73. 
Tra i materiali lapidei utilizzati a formare una sorta di argine al deposito si contavano 
ben undici cippi iscritti in onore del dio, il cui excursus cronologico, basato su criteri 
onomastici ed epigrafici, è compreso tra la seconda metà del II secolo a.C. e la prima età 
augustea74. In questo caso ad emergere è una forte continuità delle forme di devozione, 
che, ad onta del discrimine della guerra sociale, sembrano mantenersi inalterate per circa 
due secoli: continuità riscontrabile nel reiterarsi della medesima semplice struttura tron-
copiramidale dei cippi, ma che probabilmente va estesa anche alla riproduzione seriale 
delle figurine in bronzo.
L’ultimo punto da affrontare in questa comunicazione riguarda il problema della 
misura in cui, in assenza di altri elementi, il deposito votivo possa illuminarci sul culto 
praticato nel santuario di pertinenza. Depositi votivi caratterizzati da una forte com-
ponente civica e privi di un aspetto salutare, come quello di cui abbiamo trattato sopra 
di Monte Giove, ben si addicono al culto della divinità maggiore del pantheon, Giove, 
la cui identificazione poggia esclusivamente sul toponimo e sul ritrovamento di alcuni 
bronzetti che lo raffigurano (fig. 32). Altrove il quadro non è così chiaro e quando non 
intervenga l’epigrafia a fornirci indicazioni più precise, non è semplice dedurre dal ma-
teriale offerto suggerimenti sulla divinità venerata. La presenza di statuine raffiguranti 
divinità diverse – Marte, Ercole, forse una dea – accanto al ben noto pocolom con dedica 
a Vesta nel deposito di Carsoli-terreno Angelini è sufficiente a metterci in guardia nei 
71 Campanelli, Orfanelli, Riccitelli 1997.
72 Campanelli, Orfanelli, Riccitelli 1997, pp. 184-185: le medesime modalità di deposizione 
sono state rilevate nel santuario di Ercole ad Alba Fucens al momento della riedificazione del santuario, 
generalmente considerata di età tardo-repubblicana. Cfr. Liberatore 2011, pp. 285-286.
73 Campanelli, Orfanelli, Riccitelli 1997 (Riccitelli), pp. 192-198, nn.1-22 (Ercole); nn. 24-30: 
figure femminili. 
74 Buonocore 1995, pp. 186-194. L’onomastica delle dediche appare in larga misura strettamente 
locale, con la menzione delle famiglie degli Aufilli, Cristidii, Marii, Ninnii, Rufrii, Sarii, Suetedii e Vibii. 
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confronti di facili generalizzazioni75. Così anche il santuario di Ercole a S. Ippolito di 
Corfinio sembra associare al dio titolare quanto meno una divinità femminile, attestata 
dalle figurine sedute su trono, la quale a partire da un momento non ben circoscrivibile, 
sembra assumere il volto di una dea con corona turrita (fig. 33)76. In particolare Ercole, il 
cui culto è attestato in maniera puntiforme su tutto il territorio, in grandi santuari come 
in piccoli sacelli, sembra mantenere comunque un carattere poliedrico, confluendo nelle 
sua venerazione aspettative diverse77. 
Emblematico a questo proposito è il caso del santuario scoperto in località Polmare 
di Cansano (Aq), pertinente a un insediamento dell’agro di Sulmona di cui un’epigrafe 
ci ha restituito il nome antico di Ocriticum78: le indagini hanno portato alla luce, sotto 
a un muro di terrazzamento in poligonale, i resti di due templi, il cosiddetto ‘tempio 
italico’ di età preromana, un secondo più recente, in opera cementizia, conservato solo 
a livello di fondazione I due edifici sono stati rispettivamente attribuiti in via ipotetica 
a Ercole e a Giove79. In un terrazzamento più basso era un sacello di minuscole dimen-
sioni, ritenuto sede del culto di due divinità femminili, identificate con Cerere e Venere 
(fig. 34)80. Il tempio più antico, progettato secondo un modulo base in piedi oschi, 
avrebbe subìto un cedimento intorno alla fine del II secolo a.C., con una conseguente 
ristrutturazione e con la concomitante creazione di un deposito votivo81. Quest’ulti-
mo, localizzato presso il lato occidentale dell’edificio sarebbe stato realizzato mediante 
75 Cederna 1951, p. 214; Morel 1973, p. 66, n. 32, tav. VIII; Faustoferri 2004, p. 20, n. 28. Sui 
pocola si veda inoltre Nonnis 2002-2003. 
76 All’immagine della dea potrebbe riferirsi la bella terracotta, forse architettonica, interpretata in 
genere come Cibele (cfr. R. Calanca, in Campanelli, Orfanelli, Riccitelli 1997, p. 201, n. 48), ma 
parimenti interpretabile come Fortuna, forse nel corso del tempo assimilata a Iside, cui è riferibile il sistro 
(Campanelli, Orfanelli, Riccitelli 1997, pp. 201-201, n. 29), e il cui culto è comunque attestato a 
Corfinium (CIL IX, 3144); Buonocore 2009, p. 268, n. 107. 
77 Mattiocco 1973; Di Niro 1977; Buonocore 1989; Mattiocco, van Wonterghem 1989; van 
Wonterghem1992; Poccetti 1993; van Wonterghem 1999; Poccetti 2002; Bradley 2005.
78 Ocriticum 2005, pp. 22-24: l’epigrafe, ritrovata in una vicina necropoli, suona Sex(to) Paccio / Ar-
gynno / Cultores Iovis / Ocriticani, dove l’Ocriticani potrebbe essere riferito sia ai cultores sia essere l’epiclesi 
locale di Iuppiter. Alcuni dubbi sull’identificazione dell’area sono espressi da Mattiocco 2005, il quale 
osserva come il toponimo sembrerebbe piuttosto addirsi a un sito di altura.
79 L’attribuzione a Ercole del tempio italico poggia sul ritrovamento di una statuina del dio all’interno 
del deposito votivo; quella del tempio romano a Giove, del tutto congetturale, fa riferimento all’iscrizione 
dei cultores Jovis Ocriticani e alla presenza nella Tabula Peutingeriana, tra Sulmona e Aufidena del toponimo 
Iovis Larene, per il quale non si esclude l’identificazione con il sito di Cansano: al proposito si veda Mat-
tiocco 2005.
80 Sul culto di Cerere e Venere in ambiente peligno, documentato da un nutrito gruppo di iscrizioni, 
cfr. Colonna 1956; Poccetti 1979; Poccetti 1980; Poccetti 1982; Prosdocimi 1989; si veda da ulti-
mo il breve contributo di Bencivenga 2011.
81 Pizzoferrato 2005, pp. 67-81. 
59
forme di devozione nei luoghi di culto dell’abruzzo antico
la intenzionale deposizione di cumuli orizzontali di pietre, alternati con sottili strati 
di terra e contenenti numeroso materiale, parte del quale concentrato in una piccola 
fossa: tanagrine, teste soprattutto femminili, anatomici, animali (bovini, un cavallo, un 
orso (??), una statuina di kourotrophos e un bambino in fasce, ceramica comune, etc.). 
Una statuina in particolare raffigurava una coppia al femminile unita in un abbraccio, 
interpretata come Cerere e Proserpina (fig. 35). Un unicum è costituito da una macina 
a tramoggia per grano, da riconnettersi forse a pratiche alimentari di carattere rituale82. 
Elementi di maggiore pregio erano una bella foglia di vite in bronzo e una statuina di 
Ercole in assalto. 
L’edificio sembra essere rimasto attivo sino al II secolo d.C.
Un deposito votivo è stato individuato anche in connessione con il sacello più basso. 
Deposto accuratamente a est del suo muro orientale in una data presumibilmente circo-
scrivibile entro la prima età imperiale, esso conteneva oggetti più marcatamente inerenti 
la sfera muliebre: balsamari fittili, statuine di divinità femminili nude o seminude, ta-
nagrine, teste, oltre a un eccezionale strigile in vetro. Alcuni elementi appaiono propri 
della sfera dionisiaca83. All’interno dell’edificio, al momento del suo crollo, anch’esso da 
datarsi intorno alla metà del II secolo d.C., c’erano probabilmente scansie su cui poggia-
vano altre offerte relative al mondo muliebre (pettini, unguentari, specchi etc.).
La proposta di intestazione ad Ercole del tempio italico poggia esclusivamente sulla 
statuina rinvenuta all’interno del deposito. Osserviamo però come il resto del materiale 
appaia in prevalenza piuttosto caratteristico di un culto femminile, con elementi di 
grande significanza come la statuina con le due figure abbracciate o, ancora, la macina, 
tali da rendere plausibile l’ipotesi che in questo caso titolare del culto potesse essere 
proprio Cerere, sola o nel più consueto accoppiamento con Venere. In tal caso andrebbe 
rivista anche l’identificazione del sacello, che con il tempio italico condivide il tempo di 
vita, le cui caratteristiche sembrano in effetti più pertinenti a una sorta di thesauros che 
non a un vero e proprio edificio di culto. L’esempio di Cansano rappresenta dunque un 
chiaro ammonimento a quali siano le difficoltà, in cui ci si imbatte nel voler ricavare 
nette definizioni sull’identità delle divinità titolari del culto dalla lettura dei soli materia-
li votivi, che il più delle volte risultano una mescolanza di elementi standard: tra questi 
solo occasionalmente si inseriscono elementi diagnostici maggiormente significativi che 
ci aiutino ad accostarci in maniera più definita all’identificazione dello specifico religioso 
del mondo italico.
82 Pizzoferrato 2005, pp. 78-79, con figura. 










Atri: Colle Maralto, Torrione bollo hat su mattone
Atri: piazza cattedrale aedem
Atri: Capo d’Atri
Atri: Porta dei cappuccini magistrati della colonia
Atri: fornace presso Torrente 
Cerrano Minerva ara
Atri: Casa Vecchioni
Basciano: S. Rustico HerculesIuno
Campovalano di Campli: 
collina di S. Bernardino
Canzano Hercules (?)
Castelli: S. Rufina Victoria …avia. c.f./[vict]oriae/ [v s] l.m
Castiglione Messer Raimondo: 
Colle S. Giorgio ? ?
Cellino  Attanasio: 




Cermignano – Penna 
S. Andrea: Monte Giove ? Juppiter?
Cortino: Pagliaroli Juppiter
Crognaleto: Colle del Vento




Mosciano S. Angelo Apollo
S. Omero: S. Maria a Vico Hercules cultores erculisII secolo d.C.
Teramo: Spiano Mania
Teramo: La Cona I secolo a.C. 
Torricella Sicura: Magliano ?
Torricella Sicura: Monte Fano
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Carpineto della Nora Juppiter Victor
Fagnano Venus




Fontecchio Quirinus La Regina 1967-1968I secolo d.C.
Furcona Feronia
Loreto Aprutino Feronia
Navelli (Incerulae) Hercules Iovius CIL I
2 , 394
Paganica: Ponte di Grotta Hercules AE 1914, 272
Picenze (pagus Frenetium) Hercules La Regina 1967-1968II secolo d.C.
Pescosansonesco Angeletti  1983
Pinna Vestinorum Ceres AE 1992, 335
Pinna Vestinorum Iuno La Regina 1967-1968
Pinna Vestinorum Ops AE 1997, 469
Pinna Vestinorum Venus La Regina 1967-1968















Cansano: terrazza inferiore Ceres – Venus
Castel di Ieri: Madonna del 
Soccorso, Tempio B
Castel di Ieri: Madonna del 
Soccorso, Tempio A Juppiter?
Castel di Ieri Juppiter Cyrinus CIL IX, 3303 b
Castelvecchio Subequo: Fonte 
S. Agata in Campo Macrano ?
Cocullo: il Casale Hercules?
Corfinio: S. Ippolito ? Hercules
Molina Aterno Hercules CIL IX, 3302
Pacentro: 
Contrada S. Vito – Canale ?
Popoli: Colle Capo Pescara
Prezza Bona Dea CIL IX, 3138I secolo a.C.
Raiano: La Civita ?
Raiano: Sedia del Papa ? ?
Secinaro: Fonte San Gregorio Hercules Victor CIL IX, 3325
Sulmona: Fonte dell’Amore Hercules Curinus
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Aielli: località Aielli Alto Cerere
Avezzano: Grotta di Ciccio 
Felice
Avezzano: località Incile Lari Fucino CIL IX, 3887
Avezzano: località 
I Cappuccini Giove E.E. VIII 174
Avezzano: località S. Nicola Hercules
Bisegna: località Sorgente 
La Prata impasto
Cerchio: località Fonte San 
Vito e Campora Bona Dea
Letta, D’Amato 1975, 
n. 6
Civita d’Antino Vesuna Letta, D’Amato 1975, n. 15
Civita d’Antino: località Colle 
S. Angelo Angitia
Letta, D’Amato 1975, 
n. 75
Civitella Roveto Hercules
Civitella Roveto: località 
Castagneto
Collarmele: località S. Maria 
delle Grazie
Collelongo: località La 
Giostra
Collelongo: località S. Castro ?
Collelongo: località 
Casalecchie
Collelongo: località Fonte Jo ?
Collelongo: località La 
Guardiola
Gioia dei Marsi: località 
S. Nicola in Vallo
Gioia dei Marsi: località 
Fiume Caldo Hercules CIL IX, 3809
Gioia dei Marsi: località 
La Castelluccia




Lecce dei Marsi: località 
Torrente Tavana
Lecce dei Marsi: località Lecce 
Vecchio.
Lecce dei Marsi: località 
Fonte Acqua Santa
Lecce dei Marsi: località 
Cretaro
Lecce dei Marsi: località 
Pozzo di Forfora Pucefro?
Lecce dei Marsi: località 
S. Vincenzo ?
Lecce dei Marsi: località 
Castelluccio Valetudo
Luco dei Marsi: località 
S. Maria delle Grazie Angitia
Luco dei Marsi: località 
Petogna Fucino CIL IX, 3656
Luco dei Marsi: località Fonte 
S. Leonardo
Ortona dei Marsi: località le 
Stalle e Fontana San Nicola
Ortona dei Marsi: località 
La Civitella
Ortona dei Marsi: località 
Aschi
Giove e Dei 
Consenti
Ortona dei Marsi: località 
Collecavallo
Ortucchio: località Le Coste
Ortucchio: S. Maria Ortucia




Letta, D’Amato 1975, 
n. 120
Pescina Lari, Valetu-do, Venus
Pescina: località Rasiacucce 
o Castel Rotto
Pescina: località La Restina Venus
Pescina: località Castro 
di Venere Silvano
San Benedetto dei Marsi: 
località Le Corna Pucefro
Scurcola Marsicana: località 
S. Quirico
Tagliacozzo: loc. Camerata Hercules Salarius
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Trasacco Vittoria Letta, D’Amato 1975, nn. 128-129
Trasacco: località Madonnella Apollo Letta, D’Amato 1975, 129 bis
Trasacco: località S. Angelo 
Passerano
Trasacco: località Polaritti Foucno Letta, D’Amato 1975, n. 134
Trasacco: località Spineto 









Alanno CIL IX, 3347L. Fuficius L. f. Suerra
Bucchianico
Caramanico: S. Tommaso 
in Varano
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Fig. 4 a  Rapino, grotta del Colle: torques in bronzo; b: Manoppello, testa (da Strazzulla 2010b).
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Fig. 17 Grotta Maritza: votivi (da Miari 1997).
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Fig. 24 San Buono: teste di tanagrine (da Faustoferri 1997).
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Fig. 27 Castel di Ieri: materiale del deposito del tempio B (Foto SBAA).
Fig. 28 Pescosansonesco: planimetria (da Angeletti, Riccitelli 2003).
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Fig. 34 Cansano: planimetria del tempio italico e del sacello (da Tuteri 2005).
Fig. 35 Cansano: statuina con due figure femminili abbracciate (da Tuteri 2005). 
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San Paolo, giunto ad Atene, soggiornò in città qualche giorno in attesa che Sila e 
Timoteo facessero ritorno. Fremeva, l’apostolo, nel vedere la Polis piena di idoli (kateido-
los). Per annunciare Gesù e la resurrezione si recò nella Sinagoga a discutere con i Giudei 
e nell’Agorá dove incontrò filosofi stoici ed epicurei. Incuriositi dalla predicazione, gli 
Ateniesi lo condussero sull’Areopago e gli chiesero di esporre il suo messaggio. Stando 
agli Atti, l’incipit del suo celeberrimo discorso avrebbe sottolineato proprio la religio-
sità degli abitanti che sarebbero giunti perfino a dedicare un altare ad un Dio Ignoto 
(Atti 17.15-23)1. Un’altra tradizione tramandata da Pausania (1.1.4) – non sappiamo 
se e quanto sovrapponibile al dettato degli Atti – ricorda, presso il porto del Falero, 
la presenza di numerosi altari: tra questi anche di un bomos degli dei e degli eroi detti 
“Sconosciuti”2. È evidente come Paolo, seppure ritenendola imperfetta, lodi la religiosità 
degli Ateniesi. Non diversamente, un secolo e mezzo dopo, ancora Pausania (1.171.1), 
entrato nell’Agorá ed imbattutosi in un altare di Eleos (la Pietà), commentò: «Divinità 
che più di ogni altra è utile alla vita umana e alle sue alterne vicende e che gli Ateniesi 
sono gli unici fra tutti i Greci a venerare. Gli Ateniesi invero non sono solo disposti 
all’amore per gli uomini, ma più di ogni altro popolo onorano anche gli dei, infatti 
hanno altari in onore di Aidós (il Pudore), di Pheme (la Voce che viene dal dio) di Hormé 
(l’Impulso); ed è chiarissimo che quanti più di altri hanno a cuore la devozione religiosa 
godono di miglior fortuna». Nel suo girovagare per la città il Perigeta dovette veramente 
registrare una inusuale presenza del divino se, giunto sull’Acropoli dentro al Partenone, 
afferma (1.24.3): «Ho già detto prima che il fervore religioso è più intenso presso gli 
* Un sentito ringraziamento alle organizzatrici del Seminario e alla prof. M.J. Strazzulla che, in vece 
mia, si è prestata a leggere il testo.
1 Da ultimo, in merito, Aversa 2010, pp. 222-223. 
2 Le traduzioni di Pausania sono sempre tratte da Beschi, Musti 1982. Per l’Agnostos Theos/gli Agno-
stoi Theoi, tra gli altri: Norden 1913; Kern 1963, pp. 125-134; DNP I, 264-265, s.v. Agnostos Theos pp. 
264-265 (C. Harrauer). 
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Ateniesi che presso altri popoli; essi per primi infatti conferirono ad Atena l’attributo di 
Ergane, per primi hanno innalzato erme prive di arti; sempre nello stesso tempio ono-
rano il dio “dei volenterosi”».
Nonostante la fascinazione, resta invece molto più remota l’eventualità, che pure è 
stata avanzata, che l’espressione daimovnion ptoliveqrona contenuta nel celeberrimo e 
tormentato frammento di ditirambo in lode ad Atene che valse a Pindaro la prossenia 
ed una statua nell’Agorá3, possa essere intesa come «possessed and inhabited by many 
daimones, divine beings of various kinds»4. Con maggiore probabilità l’aggettivo dai-
movnion, che Pindaro utilizza altre due volte in riferimento ad altrettante Poleis5, è da 
intendersi infatti come “divino” o “che gode del favore divino”6.
Lo stupore dell’Apostolo, e vieppiù di Pausania, è sicuro indice di una prassi cultuale, 
specificatamente ateniese, talmente ricca e variegata da risultare priva di confronti e del 
tutto inusuale. Da qui i ripetuti riferimenti alla religiosità ed allo zelo, quasi eccessivo, 
degli abitanti. Sia gli Atti, sia la Periegesi, nel ricordare gli esempi di culti più particolari 
ed originali, non si riferiscono a grandi santuari strutturati o a templi, quanto piuttosto 
alla presenza di semplici altari che dovevano caratterizzare con forza il paesaggio urbano 
della Polis.
Per contro l’idea che noi moderni abbiamo è mutuata pressoché esclusivamente 
dalla grandiosa monumentalizzazione templare dell’Acropoli, del Kolonos Agoraios e 
dell’Agorá, dell’area dell’Olympieion e della valle dell’Ilisso. Diversi i fattori che, in vario 
modo, hanno contribuito al formarsi di tale immagine distorta. Da un lato certamente 
le modalità delle indagini archeologiche: a fronte di zone scavate sistematicamente, in 
coincidenza di tali spazi pubblici e dell’area del Ceramico, si contano, per contro, po-
chi lembi dell’antico tessuto abitativo investigati in modo estensivo. Il resto della città 
è noto pressoché esclusivamente in modo “puntiforme”, grazie a scavi di emergenza. 
Poche le eccezioni. Da un lato le vecchie indagini condotte da Doerpfeld che, sul fi-
nire dell’Ottocento, sterrò un intero quartiere compreso tra l’Acropoli e la Pnice, forse 
in corrispondenza dell’antico demo di Kollytòs7; dall’altro i recenti scavi del Ceramico 
dove, negli anni ’80 e ’90, sono stati indagati alcuni edifici privati a ridosso del circuito 
murario temistocleo8; da ultimo, infine, l’esteso cantiere della metropolitana in corri-
3 Pi. Fr. 76:   JEllavdo~ e[ireisma, kleinai;  jAqa'nai, daimovnion ptoliveqron. Per un com-
mento: Lavecchia 2000, pp. 66-69, 279-282. 
4 Così Wycherley 1978, p. 175. Per la statua di Pindaro nell’Agorá, vicino ai Tirannicidi: Paus. 
1.8.4. 
5 Pi. O. 8.27; Pi. P. 2.2.
6 In proposito: Braswell 1988, p. 117; Cingano 1995, p. 366; Lavecchia 2000, p. 281.
7 Per questi scavi da ultimi: Karanastasi 2008, pp. 269-290; Longo 2010a, pp. 249-253.
8 Per il cosiddetto Bau Z: Knigge 2005; per il cosiddetto Bau Y, ancora inedito: Knigge 1993, pp. 
125-140; Knigge 1995, pp. 627-649; Glazebrook 2011, pp. 34-59.
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spondenza della fermata Acropoli che, ai piedi della rocca, ha restituito la fisionomia di 
un intero grande isolato dell’antico impianto cittadino9.
Data tale disomogeneità documentaria, al fine di riacquisire un veritiero quadro 
complessivo, sarebbe quindi forse necessario procedere ad una sorta di “calibrazione” dei 
dati che tenga in debito conto l’estrema varietà delle vestigia.
Né Pausania è di grande aiuto nel definire in modo più dettagliato le evidenze cultua-
li: moltissimi risultano infatti i nuclei non considerati dal Periegeta. Il termine che utiliz-
za più di frequente è il generico hieron con il quale intende semplicemente un santuario 
(58 le occorrenze per Atene); più rare le occasioni nelle quali, sentendo la necessità di 
specificare ulteriormente, egli indichi la presenza di un naos (30 occorrenze da riferire a 
22 templi, in molti casi semplici naiskoi); ancora più raro infine il temine temenos che, 
in città, è in rapporto solo ai culti di Dioniso Melpomenos (1.2.5), alla grotta di Aglauro 
(1.18.2) e al santuario di Ghe, all’Olympieion (1.18.7). Non infrequente infine l’atten-
zione che il Periegeta dedica agli altari (una decina in tutto le occorrenze). Per contro gli 
unici heroa che rammenta (1.22.6) sono quelli di Egeo (probabilmente da identificare 
nella grande nicchia ricavata nel paramento occidentale del Pyrgos10) e, ormai fuori dalla 
cerchia muraria temistoclea, quello di Piritoo al Kolonos Hippios (1.30.4). Del tutto 
assenti, nella sua descrizione della città, riferimenti a bothroi o ad abata, termini che 
egli in generale utilizza molto di rado. Il suo interesse per Atene sembra quindi gravitare 
sostanzialmente nella sfera del divino, considerando poco o nulla i culti eroici o ctoni. 
Né va dimenticato come molti di questi apprestamenti di età arcaica e classica, stando 
all’analisi dei dati archeologici, non risultassero più visibili già ai suoi tempi. In genera-
le, senza volerci addentrare nell’intrigato ed intrigante dibattito relativamente ai rituali 
olimpici (thyein) ed eroici/ctoni (enaghizein), è evidente come soprattutto la dimensione 
spaziale di questi ultimi risulti particolarmente sfuggente, sia per la minore o pressoché 
nulla monumentalizzazione dei rispettivi hiera, sia per la maggiore rarità dei riferimenti 
contenuti nelle fonti epigrafiche e letterarie11.
Lungi dal desiderio di risultare esaustivi, procederemo di seguito ricordando veloce-
mente una serie di evidenze, da intendersi come altrettanti exempla della grande molte-
plicità delle forme cultuali disseminate nel tessuto urbano. Come evidente non punte-
remo l’attenzione sulle aree più note e contraddistinte dalla presenza di templi, ma, per 
contro, da un lato cercheremo di rendere ragione della multiforme varietà dei santuari 
della Polis, dall’altro di evidenziare la loro collocazione entro il tessuto cittadino.
9 In proposito: Parlama, Stampolidis 2000, pp. 29-117; per una più recente sintesi inoltre: Mar-
chiandi 2011a, pp. 397-403.
10 Beschi 1967-1968, pp. 527-528. 
11 In merito, senza pretese di completezza: Schlesier 1991-1992; Ekroth 2002; Greek Sacrificial 
Ritual 2005; Ekroth 2007. Per Pausania ed il sacro da ultima: Pirenne-Delforge 2008. 
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La nostra mentalità moderna, così tranchant nel distinguere lo spazio urbano dallo 
spazio extraurbano, risulta fuorviante rispetto alla realtà della Polis di età classica. Anche 
all’interno del circuito murario temistocleo infatti, il sacro risulta spesso impiantato su 
emergenze geologiche e naturali quali grotte, fonti, chasmata, picchi e spuntoni rocciosi. 
In tutte queste circostanze la monumentalizzazione degli impianti cultuali è del tutto 
assente o comunque circoscritta entro termini che sono e restano decisamente minimali. 
Si provvide a definire ed a ritagliare uno spazio, a collocare al suo interno immagini, alta-
ri ed una fitta selva di anathemata e di ex voto; rari o del tutto assenti, nella maggioranza 
dei casi, templi o anche più semplici e modesti naiskoi. 
Al riguardo risulta di particolare interesse la considerazione dei culti disposti sulle 
pendici settentrionali dell’Acropoli compresi entro quella sorta di cintura sacra che, de-
finita dal Peripatos, è contraddistinta dall’esclusiva presenza di santuari. È sul versante 
nord della rocca, all’interno di un sistema di cavità naturali che, dopo la battaglia di 
Maratona, si installò Pan (fig. 1, 2)12. Il dio straniero, apparso a Filippide sul monte 
Partenio, gli aveva riferito di essere ben disposto nei confronti degli Ateniesi che, dopo 
la vittoria, per onorarlo, ne introdussero il culto in città (Hdt. 6.105; Paus. 1.28.4). Si 
tratta di una grotta costituita da due cavità comunicanti grazie ad uno stretto passaggio. 
Minimale l’apparato monumentale del santuario, al punto che a lungo se ne è discussa la 
localizzazione e che, senza la debita analisi dei dati letterari, non sarebbe stato possibile 
procedere alla sua corretta identificazione. A caratterizzare l’impianto, che un tempo do-
veva essere fornito di altari e probabilmente di immagini della divinità, restano soltanto 
diverse nicchie scavate alle pareti e destinate a contenere rilievi votivi ed anathemata. 
Che una tale strutturazione così “essenziale” del sacro non sia da legarsi alla natura 
agreste del dio, quanto piuttosto all’ambientazione in grotta del culto è dimostrato dalla 
considerazione degli altri hiera che caratterizzano le pendici settentrionali dell’Acropoli.
Poco più ad occidente del santuario di Pan, sotto le “Lunghe Rocce” è infatti lo 
hieron di Apollo Hypoakraios dove Creusa e Apollo, unitisi, generarono Ion, capostipi-
te della razza ionica (fig. 1)13. Sgombrato definitivamente il campo dall’equivoco che, 
ipotizzando una duplicazione, aveva identificato questo santuario con il Pythion14, la re-
cente edizione di un calendario sacrificale della fine del V secolo a.C. ha smentito anche 
l’eventualità che il culto del dio delfico sia sopraggiunto solo in piena età augustea15. Del 
tutto elusivo l’aspetto del santuario (cui pure va riguadagnata una base iscritta reimpie-
12 Savelli 2010a, pp. 152-153.
13 Savelli 2010b, pp. 151-152.
14 Contra l’ipotesi di tale duplicazione, tra gli altri: Wycherley 1959, pp. 68-72; Nulton 2003, pp. 
15-23; Greco 2009.
15 Gawlinski 2007 per la pubblicazione del calendario sacrificale che smentisce la cronologia tarda 
proposta da Nulton 2003, pp. 25-34.
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gata nella vicina Clessidra16) fino agli inizi dell’età imperiale, quando la grotta cominciò 
ad essere ricoperta da una fitta serie di rilievi votivi entro nicchie. Anche in questo caso 
risulta minimale la portata degli interventi edilizi che sembrano essersi sostanzialmente 
limitati alla presenza di un probabile altare disposto in asse con l’ingresso della cavità.
Poco più ad oriente, il santuario di Afrodite ed Eros si articola, per una cinquantina 
di metri, lungo il profilo roccioso dell’Acropoli entro tre aree da intendersi come altret-
tanti nuclei cultuali (figg. 3, 4)17. Lo hieron vero e proprio, al quale si accede dal Peripatos 
tramite una rampa, è un’area contraddistinta dalla presenza di due iscrizioni l’una, una 
dedica ad Afrodite, l’altra una Lex sacra che indica nel quarto giorno del mese di Mu-
nichione lo svolgimento della festa per Eros. Sia in questo settore del santuario, sia nei 
successivi sono numerose le nicchie per l’inserzione di ex voto e le banchine formate da 
piccole pietre rivestite di stucco. Immediatamente più ad oriente è il cosiddetto Santua-
rio di Mezzo dal quale, nell’antichità, era possibile raggiungere una stretta grotta; infine 
è il cosiddetto Santuario Orientale. Oltre alle banchine, probabilmente da intendersi 
come altrettanti altari destinati a ricevere offerte incruente, sono stati rinvenuti rilievi 
votivi con parti anatomiche e statuine di età ellenistica e romana raffiguranti Afrodite 
ed Eros. Nonostante ipotesi più o meno recenti di segno opposto, data anche la natura 
del santuario, non c’è alcuna certezza che esso abbia contenuto una statua di culto18; 
altamente problematiche restano anche la pertinenza all’impianto e l’eventuale localiz-
zazione e funzione di una serie di lastre marmoree con Eroti a rilievo19.
Non solo le grotte dell’Acropoli, ma anche le cavità o le asperità rocciose che caratte-
rizzavano il paesaggio urbano e periurbano a meridione della rocca e, in generale, le fonti 
conobbero valenze sacre, in relazione soprattutto a Pan ed alle Ninfe. In tal senso sono 
da ricordare, sia il santuario alle propaggini della Pnice che, all’interno di una cavità 
parzialmente scavata e regolarizzata, ha restituito un rilievo con la rappresentazione di 
Pan e di una figura femminile20, sia, nel proasteion, un altro hieron dello stesso dio rinve-
nuto sulle rive meridionali dell’Ilisso, nelle immediate vicinanze della fonte identificata 
come Kallirhoe21. La krene di età arcaica posta sulle pendici meridionali dell’Acropoli – il 
cui spazio di rispetto era marcato da uno o forse da più cippi (horos krenes: IG I3 1098, 
1099) rinvenuti reimpiegati – risulta monumentalizzata già dalla fine del VI secolo a.C. 
A partire dal 430 a.C. ca si datano i più antichi rilievi votivi a Pan, ad Hermes ed alle 
16 Agora I 5577.
17 Savelli 2010c, pp. 154-156.
18 Delivorrias 1978, pp. 18-22; Dally 1997, pp. 4-19. In proposito, da ultimo, si veda Despinis 
2008, pp. 268-301.
19 Da ultima, in proposito: Machaira 2008, pp. 117-119.
20 Kostaki 2008, 158; Monaco 2010a, p. 255. 
21 Marchiandi, Mercuri 2011, pp. 485-486.
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Ninfe da riferire a tale impianto. Ulteriore testimonianza del culto di queste divinità è 
contenuta su un altare multiplo del I secolo a.C. rinvenuto nelle immediate vicinanze22. 
Più indiziaria l’ipotesi che, sul versante settentrionale dell'Acropoli, anche la Clessidra 
sia stata la dimora di una Ninfa, forse Empedò23.
Sacri alle divinità ctonie o a Ghe erano i chasmata, le fenditure nel terreno presenti 
in punti diversi della città. Senza pretese di completezza ci limiteremo a ricordare il 
santuario ctonio delle Semnai Theai (le Dee Venerande) situato presso una fessura della 
superficie rocciosa alle propaggini dell’Areopago24. A causa dell’assoluta mancanza di 
vestigia archeologiche è possibile riguadagnare l’immagine dell’impianto dalla esclusi-
va considerazione delle fonti letterarie. Lo hieron, con ogni probabilità da localizzare 
a ridosso dei resti della chiesa e del convento di Hag. Dionysios Areopaghitis, doveva 
consistere semplicemente in un temenos definito da un muro di peribolo. Al suo interno 
erano celebri altari, gruppi scultorei, lo mnema di Edipo, le immagini delle tre Semnai 
e di altre divinità ctonie o comunque legate alla sacralità dei chasmata quali Plutone e 
Ghe. Del tutto assenti riferimenti relativamente alla presenza di eventuali templi. Non 
diversamente anche il temenos di Ghe detta Olimpia ricordato da Pausania (1.18.7), da 
Tucidide (2.15.4) e da Plutarco (Thes. 27.6) – dalla localizzazione tuttora molto incerta 
e probabilmente da cercare all’interno e non all’esterno del peribolo dell’Olympieion –
dovette consistere in uno spazio sacro entro il quale, oltre ad altari, ex voto ed immagini, 
sul pavimento, era «una crepa di circa un cubito, e dicono che proprio di qui, dopo il 
diluvio avvenuto al tempo di Deucalione, sia defluita l’acqua; in questa fessura gettano 
ogni anno farina di frumento mista a miele»25. Ed ancora una volta è significativamente 
attorno ad un chasma, lungo la riva meridionale dell’Ilisso, ormai fuori dallo spazio cit-
tadino, che tra la metà del IV ed il II secolo a.C. si sviluppano i culti ctoni di Herakles 
Pankrates, Palaimon e Plutone. Anche in questo caso risulta del tutto minimale la mo-
numentalizzazione dello hieron il cui fulcro era costituito da un cortile ipetrale parzial-
mente regolarizzato davanti al quale era una forra26.
Non infrequente risulta anche la sacralità di spuntoni rocciosi e picchi. Subito a 
sud dell’area delle Erme si conservano i resti di un recinto, un abaton, posto dinanzi 
alla Stoa Basileios27. Ortostati in poros racchiudono una superficie quadrata di ca metri 
4 x 4 al cui interno è una bassa asperità rocciosa (fig. 5) ricoperta, a partire dalle fine 
del V secolo a.C., da numeroso materiale votivo in parte ancora inedito. In base alla 
22 Monaco 2010b, pp. 185-186.
23 Savelli 2010d, pp. 150-151.
24 Di Cesare 2010, pp. 221-222.
25 Così Paus. 1.18.7; Marchiandi 2011b, pp. 463-465.
26 Marchiandi, Privitera 2011, pp. 501-503.
27 Camp 1990, pp. 86-88, n. 27.
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presenza di gioielli è probabile che l’impianto cultuale sia da riferirsi ad una eroina la cui 
identificazione resta dubbia. L’ipotesi che possa essersi trattato del Leokorion (il santuario 
ben noto dalle fonti e sorto in ricordo del sacrificio delle tre figlie di Leos per salvare la 
città) non è scevra da problemi e, soprattutto, non si vede suffragata dalla cronologia del-
la ceramica rinvenuta. Né, come spesso succede, ci viene in soccorso Pausania che non 
ricorda il monumento, ai suoi tempi ormai non più visibile. Messa da parte la problema-
tica attribuzione dell’abaton è da sottolineare piuttosto come la presenza di tali piccoli 
hiera legati ai culti eroici dovesse caratterizzare con forza il paesaggio urbano ateniese.
Di diversa natura l’iscrizione che, posta su uno spuntone roccioso, in parte lavorato 
superiormente, è conservata entro il giardino dell’Osservatorio ottocentesco sulla collina 
detta delle Ninfe. L’epigrafe che, già registrata nel corso dell’Ottocento, menziona uno 
hieron Nymph(o)n demo (IG I3 1065), in base a recenti indagini archeologiche è stata 
riferita alla parte superiore di un bothros. Allo stesso culto andrebbero riferite anche 
numerose figurine votive in terracotta. Le Ninfe in questione sono state intese come 
le Hyakinthides (figlie di Hyakinthos sicuramente presente ad Atene) o le Geraistai Ge-
nethliai protettrici della fertilità che qui sarebbero state venerate unitamente alla perso-
nificazione del Demos cittadino28.
Come ben noto gli assi stradali, specialmente agli incroci, erano fortemente segnati 
dalla presenza del sacro in particolare legato a divinità quali Ecate, Hermes o ancora 
Apollo Agyieus. Ricca di attestazioni, in tal senso, è l’area dell’Agorá. Nell’angolo sud oc-
cidentale della piazza, di fronte alla casa-bottega di Mikion (probabilmente uno scultore 
attestato nei rendiconti dell’Eretteo29) e di Menon30, è un abaton di forma triangolare31. 
L’area (8 metri ca per lato), posta presso un incrocio, risulta ritagliata e definita da un 
basso muro che alterna blocchi in poligonale a piccole pietre. Che si tratti di un santua-
rio è accertato dalla presenza di un horos della fine del V secolo a.C. che si limita a sancire 
la sacralità del luogo senza offrire ulteriori indicazioni sulla pertinenza dell’impianto32. 
Il culto, che si installa su una precedente area sacra, della quale resta traccia al centro 
dell’abaton, si è supposto che potesse essere per Ecate o comunque per una divinità cto-
nia33. Sul lato opposto della piazza, ugualmente presso un incrocio, è un altro abaton di 
piccole dimensioni. Il suo aspetto originario, obliterato da rifacimenti di età romana, sa-
rebbe consistito in un’immagine di Hekate protetta da una balaustra marmorea analoga 
28 Monaco 2011a, p. 333.
29 Da ultimo: Marginesu 2010a, p. 157.
30 Longo 2010b, pp. 235-236.
31 Marginesu 2010b, pp. 232-234.
32 IG I3 1075: to§ hiero§ {sc. o{ro~}.
33 In questo senso: Camp 1986, p. 78; Kenzler 1999, pp. 140-141.
102
maria chiara monaco
a quella che circondava il Monumento degli Eroi Eponimi34. Non basta perché l’elevato 
numero di Hekateia, specialmente di età ellenistica e romana, rinvenuti nell’area dell’A-
gorá a seguito degli scavi condotti dalla American School of Classical Studies, rende chiara 
l’idea della diffusione del culto della dea lungo strade ed incroci35. Infine, a fronte della 
scarsezza di relative attestazioni archeologiche è soprattutto dall’analisi dei dati letterari 
ed epigrafici che si deduce l’importanza del ruolo che Apollo, venerato con le epiclesi di 
Agyieus o Prostaterios, dovette svolgere come protettore di strade, ingressi e porte36.
Più a nord, l’angolo nord-occidentale della piazza costituisce, per eccellenza, un 
exemplum di fondamentale rilievo ai fini delle nostre considerazioni. Il luogo, all’incro-
cio tra la Via delle Panatenee e l’asse in direzione nord-sud che, fuoriuscito dalle mura 
cittadine, giungeva fino al Kolonos Hippios, era infatti denominato le “Erme”. Come le 
indagini archeologiche hanno confermato, tale toponimo traeva origine dalla peculiare 
concentrazione di immagini del dio, guardiano per eccellenza di bivi e di ingressi37. Sep-
pure non con la stessa intensità, il paesaggio ateniese, nella sua interezza, doveva caratte-
rizzarsi per la ripetuta e costante presenza di Erme e di Hekateia posti, sia lungo gli assi 
stradali urbani, sia lungo quelli extra-urbani in corrispondenza di bivi, slarghi o incroci.
Tornando all’analisi dei dati dell’Agorá è possibile procedere con ulteriori conside-
razioni. Qui, in età classica, accanto al piccolo tempio di Apollo Patroo38 ed al naiskos 
di Zeus Phratrios ed Atena Phratria39, il culto si esplicò nella Stoá di Zeus Eleutherios40 
(di fronte alla quale era significativamente un altare), nella presenza di un monumentale 
bomos quale l’Altare dei Dodici Dei41, di una semplice eschara42 e di immagini con il 
rispettivo altare in asse.
Proprio su questa ultime, ancora un volta senza templi, è opportuno soffermarsi un 
po’. Pausania (1.15.1), mossosi dal santuario di Afrodite Urania, riferisce che, nell’an-
dare verso la Stoá detta Pecile, «si vede l’Ermes di bronzo detto Agoraios, e, vicino una 
porta»; la vicinanza tra il portico e l’immagine del dio è sottolineata anche da Luciano 
(JTr. 33), mentre un più tardo scolio ai Cavalieri di Aristofane ricorda il dio in mezzo 
34 Camp 1990, p. 151.
35 In questo senso: Thompson, Wycherley 1972, p. 169.
36 Wycherley 1957, pp. 53-54; Thompson, Wycherley 1972, p. 169; Kostaki 2008, pp. 146-147. 
Per l’altare rinvenuto presso l’accesso all’Acropoli IG II2 4719 e Monaco 2010c, p. 75.
37 Thompson, Wycherley 1972, pp. 94-96; Camp 1990, pp. 90-92. Per la problematica identifica-
zione della Stoá delle Erme: Di Cesare 2001, pp. 17-35; Di Cesare 2002, pp. 43-48.
38 Camp 1990, pp. 74-77.
39 Camp 1990, p. 77.
40 Camp 1990, pp. 77-79.
41 Camp 1990, pp. 96-97.
42 Camp 1990, p. 97.
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alla piazza43. Dall’analisi delle fonti letterarie apprendiamo che il culto fu fondato sotto 
l’arcontato di Kebris e quindi entro un orizzonte cronologico compreso tra la metà del 
VI e gli inizi del V secolo a.C. e che, sullo scorcio del secolo successivo, un tal Kallistratos 
avrebbe provveduto a elevare (o a restaurare) un altare44. Non è sulla possibile localizza-
zione di Hermes Agoraios, questione questa ancora aperta, che intendiamo soffermarci, 
quanto piuttosto sul fatto che il culto del dio, nello spazio dell’Agorá, si sia esplicitato 
nella semplice presenza di una immagine con l’altare in asse.
In modo del tutto analogo è da ricordare il gruppo di Eirene e Ploutos di Cefisodoto. 
La figura della dea che tiene in braccio il piccolo, una sicura conquista dell’archeolo-
gia filologica ottocentesca, fu probabilmente creata in relazione alla Koine Eirene del 
375/374 a.C.45. Nello stesso momento il culto della personificazione che, con ogni pro-
babilità, esisteva anche in precedenza in forma privata, sarebbe divenuto pubblico e, in 
asse con la statua, fu elevato un altare. Anche in questo caso sia il gruppo che il bomos 
restano privi di concreti ancoraggi topografici. In base al dettato del Perigeta (1.8.2) essi 
si dovevano collocare comunque tra il Monumento degli Eroi Eponimi, la statua ritratto 
di Demostene ed il tempio di Ares. Il che sta a significare nel bel mezzo dell’Agorá.
Diversamente, quando pure un tempio è presente nel temenos, esso si limita per lo 
più ad un semplice naiskos. Molto significativa, in merito, la considerazione delle evi-
denze delle pendici meridionali dell’Acropoli (fig. 1). Qui, volendoci ancora una volta 
limitare all’area compresa all’interno del Peripatos, si riscontra infatti, rispetto al versante 
settentrionale, una maggiore monumentalità degli impianti ed un più incisivo inter-
vento umano nel modificare il profilo e la fisionomia della superficie rocciosa. A ben 
guardare però, tale traduzione in marmo di più antichi e semplici apprestamenti, con 
ogni probabilità in origine niente affatto dissimili da quanto già notato a settentrione, 
è piuttosto tarda e posteriore alla metà del IV secolo a.C., allorquando, a partire dal 
grandioso programma licurgheo, si provvide alla creazione di una serie di naiskoi. Con 
la sola eccezione del santuario di Asclepio è infatti questa la cifra architettonica che 
torna costantemente: in relazione ai culti di Themis46, di Iside47, di Afrodite Pandemos48 
ed ancora di Demetra Chloe49. Si tratta di tempietti distili o al più tetrastili in antis dalle 
dimensioni decisamente contenute: il più grande, quello di Iside, misura metri 7,45 x 
5,40; tutti gli altri risultano circoscrivibili entro un perimetro di metri 5 x 4. Al di là dei 
43 Wycherley 1957, pp. 102-103; Thompson, Wycherley 1972, p. 95.
44 Monaco 2004, pp. 25-28.
45 Da ultima in proposito: Monaco 2008, pp. 229-233.
46 Monaco 2010d, pp. 186-187.
47 Monaco 2010e, pp. 187-188.
48 Santaniello 2010a, pp. 190-191.
49 Santaniello 2010b, p. 192.
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dati metrologici, sono altre due almeno le riflessioni sulle quali è opportuno soffermarsi. 
Da un lato, in considerazione della alta arcaicità di alcuni di questi culti se ne deduce 
che la presenza dei naiskoi non costituì né fu sentita come un elemento dirimente, come 
una conditio sine qua non all’interno delle rispettive aree sacre.
Essi infatti si andarono ad installare, solo a partire dalla metà del IV secolo a.C., in 
altrettanti temene. Dall’altro è da rimarcare ancora come la loro creazione sia legata per 
lo più all’intervento diretto ed all’evergetismo di privati cittadini, spesso sacerdoti, che, a 
proprie spese, provvidero ad elevarli inserendoli all’interno di contesti santuariali di ben 
maggiore antichità. Non è da escludere che tale esigenza sia stata avvertita più fortemen-
te in relazione al vasto programma licurgheo che, alla metà del IV secolo a.C., provvide 
a ridisegnare il declivio meridionale nel suo complesso: dal teatro di Dioniso, al percorso 
del Peripatos, al muro ad archi dietro la successiva Stoá di Eumene.
Acquisito come dato di fatto la molto scarsa o pressoché nulla monumentalizzazione 
di molti santuari cittadini, a conclusione di questa breve rassegna, resta infine da soffer-
marsi sulla loro localizzazione entro lo spazio urbano, spesso a diretto e stretto contatto 
con case e botteghe50. Molto breve, in età arcaica, era la distanza che intercorreva tra il 
santuario della Ninfa (fig. 1), un recinto ipetrale di forma ellittica posto sulle pendici 
meridionali dell’Acropoli, e le coeve abitazioni private variamente disposte su terrazze. 
All’interno dello hieron, probabilmente in uso dal terzo quarto del VII secolo a.C. fino 
al sacco sillano, al di sotto di uno spesso strato di offerte ceramiche ed anathemata, sono 
state rinvenute tracce di un altare e di stele marmoree51.
Sul finire dell’Ottocento poco più a occidente Doerpfeld scavò, sterrandolo, un in-
tero quartiere cittadino, probabilmente in corrispondenza dell’antico demo di Kollytòs. 
L’area si colloca a sud dell’Areopago, in una valle compresa tra le pendici della rocca e la 
collina della Pnice. Un solo semplice sguardo alla pianta rende evidente la commistione 
e la contiguità tra luoghi sacri ed aree residenziali. A nord, entro uno spazio dalla forma 
approssimativamente triangolare (fig. 6, 3.4), delimitato su tutti i lati da assi stradali, si 
distingue un temenos che, in età classica, terminava a meridione con un piccolo tempio 
in antis. Alle spalle di tale edificio, al centro del temenos, è stata rinvenuta la base per un 
altare, una trapeza o più probabilmente una sorta di heroon. Il rinvenimento, nell’angolo 
nord-occidentale di un ambiente identificato come lenos per la spremitura dell’uva e di 
una vasca, unitamente ad ulteriori complessive considerazioni topografiche, indussero 
lo scavatore ad identificare nel santuario lo hieron di Dioniso en limnais ed il Lenaios. 
Scartata tale ipotesi, in base alla considerazione della già ricordata base, si è pensato di 
50 In proposito si veda anche Kostaki 2008, p. 152.
51 Bernardini, Marchiandi 2010, pp. 200-203.
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individuarvi piuttosto il santuario di Herakles Alexikakos52. Nei pressi del santuario sono 
case (fig. 6, 3.5), probabilmente ergasteria ed altri hiera. Tra questi, esattamente sul lato 
opposto della strada, un, ancora anonimo, naiskos (metri 2 x 2,5) di età arcaica aperto a 
sud in asse con il quale è un altare circolare (fig. 6, 3.2)53. Né è improbabile ipotizzare, 
in base al rinvenimento di un horos (IG I3 1057) reimpiegato a breve distanza, che l’im-
pianto possa eventualmente identificarsi con il santuario di Zeus Xenios o, in alternativa, 
che questo ulteriore santuario si trovasse nelle vicinanze più o meno immediate.
Poco più a meridione, in corrispondenza di un altro incrocio, è il santuario di Amynos 
(fig. 6, 3.8)54. Una divinità salutare che, non nota dalle fonti né ricordata da Pausania, 
è conosciuta solo grazie ad attestazioni epigrafiche. Lo hieron è costituito da un teme-
nos ipetrale di forma trapezoidale (metri 17 x 15) circoscritto da un muro in irregolari 
blocchi di calcare dell’Acropoli. All’interno del recinto, al quale si accedeva dall’angolo 
nord-occidentale, la presenza dell’acqua, elemento indispensabile per lo svolgimento 
delle pratiche rituali salutari, era garantita dalle condutture idriche dell’acquedotto pisi-
strateo desinenti in un pozzo. In uno spazio ulteriormente distinto (probabilmente un 
tempietto o un sacello) è una trapeza, mentre su tutta l’area sono state rinvenute nume-
rose basi per offerte, anathemata e rilievi votivi anatomici o di tipo salutare. La maggior 
parte del materiale votivo si colloca entro un arco cronologico compreso tra il IV ed il I 
secolo a.C. Minimali i resti monumentali: probabile la presenza di un colonnato ligneo 
cui sarebbero da ricondurre due basi di colonne, mentre solo all’età romana risalirebbe 
la definizione dell’ingresso con l’aggiunta di un propylon marmoreo. Evidente dall’analisi 
di questo spaccato dell’antica città, la scarsa monumentalizzazione delle aree cultuali 
(temene contraddistinti, nella migliore delle ipotesi, dalla presenza di naiskoi) come pure 
la loro commistione, senza soluzione di continuità, con il restante tessuto abitativo.
Un panorama non differente lo si ricava qualora si passi ad analizzare altri hiera posti 
sulle colline meridionali della Polis. Sul versante orientale dell’altura delle Ninfe innanzi 
tutto il santuario di Zeus (fig. 7)55 che occupa un’ampia superficie rocciosa digradante. 
Nella parte più elevata, subito al di sotto della moderna chiesa di Hag. Marina, il na-
turale pendio roccioso è regolarizzato con la presenza di diverse terrazze. Si conservano 
i resti di un altare (fig. 7, 4) e di un probabile bacino lustrale (fig. 7, 6) vicino al quale 
sono state individuate due iscrizioni della fine del VI secolo o degli inizi del successivo. 
L’una, con l’indicazione horos Dios (fig. 7, A) definirebbe lo spazio di un vasto temenos 
sacro a Zeus; la seconda, che reca scritto semplicemente horos (fig. 7, B), indicherebbe il 
52 Longo 2010c, pp. 257-260.
53 Longo 2010d, p. 255.
54 Carando, Longo 2010, pp. 265-267.
55 Monaco 2011b, pp. 333-335.
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sentiero che conduceva al santuario e, contestualmente, il confine del demo di Melite56. 
È probabile che l’apprestamento fosse destinato al diffuso e popolare culto di Zeus Mei-
lichios. Oltre alla pressoché assoluta mancanza di monumentalizzazione è da sottolineare 
come, subito a ridosso del temenos, i tagli in roccia indicati con il n. 19 siano, con ogni 
probabilità, relativi ad altrettante botteghe o case.
A rendere ancora più vivo il rapporto tra case e hiera è la considerazione di alcuni dati 
epigrafici e letterari. In una delle stele che ricordano la confisca dei beni di Alcibiade e 
dei suoi a seguito del sacrilegio compiuto nel 415 a.C. contro le Erme, si rammenta la 
proprietà di un tal Diodoro: una casa con prothyron nel demo di Kydathenaion (cioè nella 
parte più settentrionale della città), e si specifica che l’edificio è accanto al santuario di 
Artemide Amarysia di Athmon (IG I3 426). Andocide (1.62) narra come la sua casa fosse 
vicina al santuario dell’eroe Phorbas57.
Né, in questo contesto, possiamo dimenticare il santuario di Artemide Aristoboule58. 
Plutarco, nella vita di Temistocle (Them. 22), narra: «Urtò la moltitudine anche per l’ere-
zione del santuario di Artemide, che intitolò all’Ottima Consigliera, quasi fosse stato un 
ottimo consigliere per la sua città e per i Greci. Predispose il santuario vicino alla propria 
casa, a Melite...». Nel 1958, durante scavi di emergenza, in corrispondenza dell’antico 
demo di Melite, fu rinvenuto un piccolo tempio, in realtà un naiskos (la cella è ca 3,6 
mq), che un’iscrizione attribuisce con tutta sicurezza al culto di Artemide. L’epigrafe 
del 330 a.C. ca, una dedica di Neottolemo di Melite alla dea, riporta, subito sotto, gli 
onori che gli abitanti del demo gli avevano reso, forse per avere restaurato lo hieron. Da 
allora, nonostante sia stato avanzato qualche dubbio, il santuario è stato identificato con 
l’impianto temistocleo59. Di fronte al tempio, obliqui, sono due blocchi in poros, pro-
babilmente pertinenti all’altare e subito dietro parte del muro di recinzione del temenos 
del quale non si conosce l’estensione esatta. Al di là del muro è un importante asse viario 
cittadino che, dall’angolo sud-occidentale dell’Agorá, conduceva alla Porta del Pireo.
Aristotele, nella Politica (7.11.1), raccomanda che per installare i culti venga scelta 
un’area apposita; Pausania (9.22.2) loda gli abitanti di Tanagra, in Beozia, poiché hanno 
le loro case da un lato ed i santuari in un’area diversa, separata. Ad Atene, come evidente, 
doveva essere l’esatto contrario. Qui quella stessa separazione tra la presenza del divino 
– seppure in forme molto semplici e quasi minimali – e l’umano non fu mai ricercata 
né perseguita.
Ed ora torniamo alla provocazione contenuta nel titolo di questo breve contributo: 
senza templi? Più che di templi si tratta, qualora pure essi siano presenti, di semplici 
56 Per una sintesi da ultimo: Lalonde 2006.
57 Kostaki 2008, p. 153.
58 Threpsiades, Vanderpool 1964, pp. 26-36
59 Amandry 1967-1968, pp. 265-279.
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naiskoi inseriti in temene per il resto poco o nulla monumentalizzati; di abata quadran-
golari o triangolari posti agli incroci delle strade; di statue di culto all’aperto in asse con 
l’altare; di grotte il cui profilo risulta modificato solo dalla presenza delle nicchie per 
l’inserzione di votivi; di fonti sacre circondate da numerosi rilievi votivi ed anathemata.
Come evidente il sacro ad Atene è estremamente parcellizzato sul territorio. Esso si 
identifica innanzitutto con un temenos, uno spazio piccolo o grande ritagliato e definito 
che, solo in un secondo momento, in casi che si potrebbero definire eccezionali, conosce 
la presenza di un tempio vero e proprio o, più facilmente di un semplice naiskos, nato 
spesso in seguito ad atti evergetici di ricchi sacerdoti o comunque di privati. Contra la 
communis opinio e per tornare alla provocazione del titolo dovremmo quindi chiederci 
piuttosto: quando e perché gli Ateniesi su luoghi di culto, spesso più antichi, decisero di 
costruire dei templi monumentali? «Il Cristo della porta accanto» titola la sua raccolta di 
preghiere Madaleine Delbrél, “il dio, l’eroe della porta accanto” è il motto che sceglierei, 
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Fig. 1 L’Acropoli e le sue pendici (da  Greco 2010).
Fig. 2 Pendici settentrionali dell’Acropoli. Pianta ed elevato del santuario di Pan (da APA 3).
Fig. 3 Pendici settentrionali dell’Acropoli. Pianta del santuario di Afrodite ed Eros (da Greco 
2010).
Fig. 4 Santuario di Afrodite ed Eros. Si noti l’elevato numero di nicchie alle pareti per contenere 
rilievi votivi (da Machaira 2008).
Fig. 5 Agorá. Abaton all’incrocio della via delle Panatenee, cd. Leokorion (da Camp 1990).
Fig. 6 Pianta del cd. Quartiere Doerpfeld (da Greco 2010).
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Lo speciale vincolo che, per oltre tre secoli, tenne indissolubilmente legati Roma e 
il principe in un meccanismo di reciproca legittimazione e centralità, ebbe, tra i suoi 
principali fondamenti, la assoluta autorità esercitata dall’imperatore sulla sfera religiosa 
urbana.
Al monopolio acquisito dal sovrano sull’edilizia sacra e alla assunzione delle massime 
cariche sacerdotali si aggiungevano, infatti, la celebrazione delle principali cerimonie 
religiose, l’inclusione del nome del principe nelle preghiere e nelle invocazioni, l’adegua-
mento del calendario liturgico alle ricorrenze della domus Augusta. 
La continuità delle forme e dei valori della religione tradizionale si esprimeva nella 
cura dei culti patrii e degli antichi santuari che, enormemente enfatizzata da Augusto 
(in RGdA 20.4 si ricorda il restauro di 82 templi urbani), fu ininterrottamente praticata, 
sebbene con enfasi minore, dai suoi successori (tra Tiberio e Costantino, sono documen-
tati circa 35 restauri di edifici sacri spesso inseriti, tuttavia, in programmi monumentali 
più ampi). Al contempo, la costruzione di nuovi edifici di culto esaltava i contenuti della 
religione imperiale: tra la morte di Augusto e l’affermazione di Costantino si conoscono 
– compresi are e sacelli – 29 nuovi santuari (assai meno dei circa 80 templi eretti dalla 
concorrenza evergetica aristocratica nei corrispondenti ultimi tre secoli della repubblica) 
e un terzo di essi venne dedicato al culto imperiale1.
In effetti, l’elemento realmente innovativo in ambito religioso fu proprio l’“inven-
zione” del culto dei divi della domus Augusta: concepito come parte integrante del culto 
1 Completo ed approfondisco in questa sede una ricerca parzialmente anticipata, nel quadro di una 
più ampia riflessione sul rapporto tra princeps e Urbs nei primi due secoli dell’Impero, in Palombi 2013. I 
dati statistici qui riportati si deducono – con qualche semplificazione – dalle tavole cronologiche in appen-
dice a Platner, Ashby 1929 e Richardson 1992, verificati attraverso le voci del lTUr I-IV, 1992-1999. 
Sul rapporto simbiotico ed identificativo tra la città e il principe come elemento cardine dell’ideologia 
imperiale basti il rimando a Benoist 2005 (con bibliografia essenziale). Per un inquadramento dei luoghi 
della religione a Roma nei primi due secoli dell’Impero e l’attitudine dei singoli imperatori verso gli edifici 
di culto: Estienne 2001. 
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pubblico, nell’apparente continuità delle consuete forme religiose, esso infuse nuova 
linfa alla ortoprassia religiosa tradizionale e assicurò la sopravvivenza del politeismo ri-
tualistico romano per più di tre secoli2.
A partire da Augusto – e con l’ingombrante precedente di Cesare – si creò un sistema 
aperto e in costante aggiornamento che arricchì il calendario festivo in considerazione 
della nuova religione politica: nuovi divi, nuove ricorrenze, nuovi sacerdozi, nuove feste 
e celebrazioni. 
Eppure, come si vedrà, a Roma la valutazione dell’incidenza monumentale ed ur-
banistica di questa fondamentale innovazione religiosa non è affatto scontata. Colla-
zionando le informazioni deducibili dalle fonti letterarie, epigrafiche, iconografiche e 
numismatiche circa l’istituzione dei culti riservati ai membri della famiglia imperiale, si 
riscontra una limitatissima corrispondenza con quanto i dati archeologici e topografici 
documentano in materia di santuari urbani. 
Emergerà in seguito quanto questo dato risulti parziale e quanto, di conseguenza, 
questa prospettiva possa – ed eventualmente debba – essere modificata. La questione 
risulta cruciale per una adeguata considerazione delle forme e delle modalità secondo le 
quali il culto dei divi si manifestò nel paesaggio urbano di Roma e dell’impatto che esso 
ebbe sulla immagine, materiale e simbolica, della città imperiale.
La pratica del culto imperiale ha investito ogni luogo e città dell’Impero su un arco 
cronologico di oltre tre secoli, con differenti peculiarità di carattere politico e culturale 
e in un complesso sistema di rapporti con le diverse manifestazioni pubbliche e private 
della religione3. È evidente, tuttavia, che in questo contesto Roma ebbe uno statuto par-
ticolare come caput imperi e sede legittima dell’imperatore: la complessa fenomenologia 
del culto imperiale era concepita e diffusa a partire da Roma; la capitale fu e rimase il 
luogo dove i culti dei divi venivano decretati, organizzati, praticati e, eventualmente, 
“dimenticati”4.
A Roma, tale meccanismo cultuale si caratterizzava per la molteplicità dei luoghi, delle 
forme e delle occasioni nelle quali si veneravano i divi; la sua efficacia, inoltre, doveva ri-
sultare straordinariamente amplificata dal contesto monumentale nel quale si inserivano 
2 Sul culto imperiale (origine, contenuti, forme rituali) nel contesto del sistema religioso romano e 
per le sue strutturali implicazioni politiche, dopo Price 1984 e Fishwick I-V, 1987-2005, vedi, con altra 
bibliografia: Beard, North, Price 1998, pp. 206-210 e 348-363; Clauss 1999; Scheid 2001; Gradel 
2002, cap. 12; Praxis der Herrscherverehrung 2003; Wohlmayr 2004; Benoist 2005, pp. 147-188; Nuove 
ricerche 2008; Lozano 2011; Rome and Religion 2011; Frija 2012. Sulla posizione “gerarchica” del culto 
dei divi nella religione ufficiale: Scheid 1999, pp. 191-193; Peppel 2003.
3 Vedi, in questo senso, le perplessità espresse in Scheid 2001 verso approcci al fenomeno troppo 
“generalisti”. In questa sede si analizzerà, esclusivamente, il caso di Roma.
4 Cfr. Gradel 2002, p. 341: «The capital was and remained the place where such cults were voted, 
made, performer, and demolished».
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edifici, luoghi e pratiche del culto. Il paesaggio monumentale di Roma era, infatti, perva-
so della presenza del principe e della domus Augusta i cui monumenti – celebrativi, ono-
rari, trionfali, funerari ma anche residenziali, funzionali ed infrastrutturali – rapidamente 
definirono la nuova trama urbanistica e la rinnovata identità della capitale imperiale.
Tuttavia, tale efficacia poteva risultare per lo meno effimera – o addirittura transitoria 
e caduca – se considerata in una prospettiva di medio e lungo periodo perché inevi-
tabilmente connessa alla fortuna postuma dei singoli imperatori, alla stabilità politica 
delle rispettive dinastie e, non da meno, alla successiva valorizzazione ideologica della 
memoria degli uni e delle altre.
Una certa instabilità nel culto dei divi deve, in effetti, essere considerata strutturale: 
se nel sistema religioso romano la divinità è una categoria relativa piuttosto che assoluta 
e una condizione definita giuridicamente e sostanziata ritualmente, tanto più questo vale 
per il culto dei divi5. 
In tale senso, il mantenimento sul lungo e lunghissimo periodo di pratiche, luoghi e 
attori cultuali connessi alla venerazione di un sovrano divinizzato, deve avere corrisposto 
a specifiche esigenze politiche e riflettere consapevoli motivazioni ideologiche.
Il culto imperiale costituisce l’aspetto più qualificante di un articolato sistema di 
omaggio e venerazione della figura dell’imperatore – vivo, morto, divinizzato – che si 
muove (non senza ambiguità) tra onoranze, commemorazioni e culto del sovrano e di 
altre figure della domus Augusta integrate in un sistema di sostanziale contenuto politico 
e di primarie finalità dinastiche.
La venerazione dell’imperatore vivente assunse svariate e precocissime forme che 
sempre distinsero Roma dal resto dell’Italia e dell’Impero6. I molti luoghi – dal teatro 
ai fori – nei quali l’omaggio e la celebrazione del sovrano regnante facilmente assumeva 
caratteristiche ritualistiche semi-cultuali, si affiancavano ai contesti privati nei quali le 
forme di culto erano espresse più liberamente7.
5 Scheid 1999. Su questo aspetto ha molto insistito Ittai Gradel in un fortunato libro di dieci anni fa, 
nel quale si sottolineava la condizione non assoluta e, di conseguenza, non avvertita come eterna, del culto 
imperiale: Gradel 2002, p. 30 e passim. Per una revisione molto critica del presupposto di tale impostazio-
ne – la mancanza di una netta distinzione tra “condizione umana” e “condizione divina” – vedi ora, Levene 
2012.
6 Tale peculiarità era, d’altra parte, chiara anche agli antichi: il culto pubblico imperiale a Roma se-
guiva regole specifiche rispetto al resto dell’Impero, regole e prassi che potremmo definire allo stesso tempo 
più prudenti e più radicali. Come è noto, Augusto accettò di essere venerato nelle provincie soltanto in 
associazione con il culto di Roma «nell’Urbe, però, rifiutò con assoluta fermezza questo onore» (Suet. Aug. 
52). Con riferimento al culto provinciale di Augusto vivente, Cassio Dione (51.20.6-8) affermava: «Nessu-
no degli imperatori ritenuti degni di onore osò fare una cosa simile a Roma o in qualsiasi città dell’Italia; a 
quelli che hanno ben governato vengono tributati anche qui, dopo la morte, onori divini e vengono inoltre 
innalzati dei templi come a eroi».
7 Sul culto reso privatamente all’Augusto vivente: Gradel 2002, pp. 198-233.
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La figura del principe era direttamente investita di un’aurea divina nella associazione 
al culto di Roma e a quello delle divinità esprimenti virtù e prerogative della sua azione 
e delle sue qualità (si pensi alla valorizzazione teologica delle divinità definite augustae: 
Concordia, Pax, Ceres etc.), nella oculata trasposizione dei dies natales di molti santuari 
sulla data di nascita del principe (l’esempio di Augusto rimane emblematico), nell’espli-
cita assimilazione del sovrano e di membri della domus Augusta a figure del pantheon 
tradizionale8. Erano tante, in effetti, le occasioni nelle quali il sovrano si presentava sub 
specie divinitatis (pratica molto apprezzata anche dalle auguste9): un aspetto interessante 
di questo fenomeno è il « travestitismo » religioso che da Caligola a Commodo (entram-
bi, per altro, particolarmente appassionati e versatili in tali performances) conosce molti 
casi esemplari di imperatori che si manifestavano in spazi pubblici e cerimoniali sotto 
sembianze divine. L’operazione poteva essere rischiosa, al di fuori della cerchia degli 
estimatori: Caligola, ad esempio, impegnato a dare responsi abbigliato come Giove, 
provocò l’ilarità di un calzolaio di origine gallica che, invitato dallo stesso imperatore 
a giudicarne il comportamento, disse che a lui sembrava “una gran follia” (mevga pa-
ralhvrhma: D.C. 59.26.5-10)10.
Ugualmente numerose erano le occasioni (nascite, matrimoni, morti, divinizzazio-
ni, successioni, sventati pericoli) nelle quali si pregava – rendendole omaggio – per la 
casa imperiale da parte dei collegi sacerdotali: primi tra tutti i fratres Arvales che, dalla 
rinascita augustea, acquisirono una speciale competenza in questo campo largamente 
testimoniata dagli Acta redatti dallo stesso collegio; ogni anno, nello scioglimento dei 
voti per la salute dell’augusto vivente, gli Arvali sacrificavano agli augusti e alle auguste 
divinizzati al pari delle più antiche divinità romane, realizzando una continuità teologica 
e di pratica cultuale di straordinaria efficacia culturale e politica11. 
Sul piano monumentale e urbanistico, la venerazione per il sovrano vivente assunse 
a Roma una dimensione originalissima nella capillare distribuzione nei quartieri della 
città del culto del Genius Augusti e dei Lares Augusti: questi ultimi, sostituitisi ai Lares 
8 L’associazione al culto di Roma costituisce un veicolo privilegiato per l’affermazione della divinizza-
zione imperiale: Champeaux 2008. Sulle divinità augustae esprimenti le virtù del sovrano e di altri membri 
della famiglia imperiale vedi, in sintesi, Fears 1981, pp. 888-939; Fishwick II. 1, 1991, pp. 455-474; 
Clauss 1999, pp. 280-289; Gregori 2009, pp. 306-330. Per l’incidenza delle feste imperiali sul calendario 
religioso romano: Gros 1976, pp. 31-35; Herz 1978; Herz 2003.
9 Mikocki 1995; Wood 2000. 
10 Per Caligola: Winterling 2003, pp. 134-144; per Commodo: Hekster 2002, pp. 99-136.
11 Stante il particolare rilievo riconosciuto ai Fratres Arvales nella pratica del culto imperiale (Scheid 
1990, in particolare la Parte terza, capitolo I per i molti rituali in favore dell’imperatore e della domus Au-
gusta e, specificamente, per il culto dei divi pp. 417-433; cfr. Edelmann 2003), i nuovi contenuti religiosi 
coinvolgono, inevitabilmente, le pratiche cultuali anche degli altri sacerdozi (Virgines Vestales; Augures; XV-
viri sacris faciundis; Salii…) tutti soggetti all’autorità del princeps-pontifex maximus: cfr., in sintesi, Latte 
1960, pp. 310-311; Stepper 2003.
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Compitales dei vici della città repubblicana, divennero lo strumento di massima diffu-
sione del vincolo tra la città e il principe. I tradizionali Lares dei compita venivano ora 
presentati come Lares della casa del principe mentre il Genius Augusti rappresentava la 
divinizzazione delle capacità di azione del sovrano: si tratta, come è stato a più ripre-
se sottolineato, di una efficace reinterpretazione della tradizionale religiosità domestica 
verso i Lares della casa e il Genius del pater familias; tale reinterpretazione proponeva un 
esplicito rapporto clientelare tra il popolo e la casa imperiale. La descrizione proposta da 
Ovidio – mille lares geniumque ducis, qui tradidit illos, urbs habet et vici numina trina co-
lunt (Ov. fast. 5.145) – restituisce una immagine precisa della composizione della triade 
divina posta a tutela di ogni crocicchio di Roma12.
Stando alle informazioni fornite da Plinio, all’epoca della doppia censura ricoperta 
da Vespasiano e Tito nel 71-72 d.C., a Roma i compita urbani erano 265: considerata 
l’estensione urbana del periodo (più o meno corrispondente all’area successivamente 
inclusa nelle mura di Aureliano) ed escluse le aree monumentali e i giardini, la capillarità 
della diffusione di questa popolarissima forma di culto imperiale appare evidente (un 
compitum più o meno ad ogni incrocio) costituendo, probabilmente, l’esperimento più 
rilevante, per estensione e coerenza, di reiterazione di immagini e slogan latori di un 
messaggio omogeneo13.
Il culto del Genius Augusti assunse rapidamente autonoma rilevanza per divenire 
una componente essenziale della religione di stato come la documentazione attesta con 
particolare evidenza a partire dagli anni 50 d.C., tra i regni di Caligola e Nerone, ma 
con minore efficacia e continuità nei regni successivi14. Tuttavia, solo per Augusto è 
possibile congetturare qualcosa di vagamente concreto circa i luoghi di culto dedicati al 
suo Genius: stante la possibilità di una collocazione del santuario in qualche parte del 
Palatino, particolare attenzione merita l’interpretazione della cd. Sala del Colosso nel 
Foro di Augusto come sede del culto del Genius del principe, efficacemente collocato al 
fianco del tempio di Marte Ultore e in relazione, quale garante sacrale delle transazioni 
giuridiche, ai tribunali pretorili collocati nei portici della piazza15. 
12 Limpidissimo su questi temi Fraschetti 1990, pp. 204-268 in seguito non pienamente valorizza-
to: cfr., ad esempio, Gradel 2002, pp. 116-128 e Lott 2004.
13 Sulla estensione dell’abitato all’epoca della censura di Vespasiano e Tito: Guilhembet 2006.
14 La prima attestazione è negli Acta fratrum Arvalium del 55 d.C.: Scheid 1998, p. 42, ll. 5-6. Per i 
tempi e le forme della statalizzazione del culto del Genius Augusti e per la sua alterna fortuna (ridimensiona-
to sotto Vespasiano e Tito, recuperato da Domiziano, di nuovo sospeso tra Traiano e Antonino Pio, ripreso 
sotto Marco Aurelio e in seguito discontinuamente praticato): Gradel 2002, pp. 162-197; Letta 2003.
15 Per il Genio di Augusto nell’area del successivo tempio di Augusto al Palatino: Gradel 2002, p. 
188. Per il Genio di Augusto nella cd. Sala del Colosso nel Foro di Augusto: La Rocca 1995, pp. 85-87; 
La Rocca 2011a, pp. 1001-1004. Diversamente, per l’immagine del Divo Giulio nella cd. Aula del Colos-
so: Spannaghel 1999. Per una dedica al Genius di Tiberio nel pagus Amentinus minor lungo la via Appia: 
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È stato inoltre ipotizzato che anche in seguito (almeno durante il I secolo) il cul-
to del Genius imperiale abbia avuto una collocazione privilegiata nello stesso contesto 
monumentale. In questo senso potrebbero intendersi i sacrifici di tori per il Genio di 
Nerone (nel 59, pro salute et reditu) e per il Genio di Vitellio (per due volte nel 69, ob 
diem imperii e pro salute et adventu) celebrati dai Fratelli Arvali nel Foro di Augusto. Per 
Nerone, inoltre, si ricorda la collocazione, all’interno della cella del tempio, di una statua 
di dimensioni pari a quelle di Marte Ultore (Tac. ann. 13.8.1: nel 54 d.C. per le vittorie 
di Corbulone in Armenia): tale statua, se è da riconoscere in quella raffigurata con Marte 
e Venere nel Rilievo di Cartagine al Museo di Algeri, avrebbe raffigurato il giovane im-
peratore nell’iconografia del Genius16. Anche il noto rilievo della cosiddetta Ara Pietatis 
(meglio definita, sulla scorta del suo programma figurativo, ara reditus Claudi), che 
mostra il sacrificio di un toro di fronte al tempio di Marte Ultore, è stato interpretato 
come sacrificio al Genio di Claudio di ritorno dalla Britannia per il trionfo nel 44 d.C.17.
In definitiva, potrebbe congetturarsi che – nelle alterne fortune di questo particolare 
aspetto del culto del sovrano vivente – il Foro di Augusto ne abbia costituito un impor-
tante e duraturo (sebbene non esclusivo) punto di riferimento.
Ancora all’imperatore vivente si rivolgeva il culto del Numen Augusti, una innova-
zione, parrebbe, di Tiberio che, rimasto unico erede, a questa componente divina dell’a-
zione del principe dedicò un altare forse del 6 d.C.18: la coincidenza al 17 gennaio 
(compleanno di Livia) della dedica dell’ara Numinis Augusti e della celebrazione dei Ludi 
Palatini ha fatto supporre (L. R. Taylor) una collocazione del monumento in Palatio 
dove non mancherebbero riferimenti monumentali significativi (Apollo Palatino, la casa 
del principe o il sito di uno dei futuri luoghi di culto a lui dedicati: templum e sacrarium 
divi Augusti).
Pochissimo è noto circa eventuali altri luoghi di culto per i numina dei successivi 
imperatori. Una notizia si rintraccia relativamente al santuario per il Numen di Caligola 
vivente caratterizzato da un particolare rito di vestizione quotidiana della statua di culto, 
dal sacrificio di stravaganti e costosissime vittime e che si localizza, stando ad una ambi-
gua tradizione letteraria, sul o nei pressi del Palatino (forse nell’area dello stesso palazzo) 
oppure tra questo e il Campidoglio19.
CIL VI, 251=30724 (27 d.C.); LTUR Suburbium I, s.v. Amentinus minor, pagus, pp. 50-51 (M.G. Granino 
Cecere).
16 Il Genio di Nerone compare in monete del 64-65 d.C.: BMC I, 248, nn. 251-253, tav. 45.1; 272, 
nn. 366-372, tav. 47.3-4; cfr. Kunckel 1974, pp. 28 e 123, tav. 4, M IV 1-2. Per Nerone nel Rilievo di 
Cartagine: Martin 1988; La Rocca 1992, pp. 303-314.
17 La Rocca 2011a, pp. 995 s.
18 Sul culto del numen dell’imperatore vedi ancora: Pötscher 1978.
19 La questione è poco chiara, a partire da Suet. Cal. 22.2-4 e D.C. 59.28.2-8 (dai quali si è pure 
dedotta l’esistenza di due templi): cfr. Simpson 1981; Winterling 2003, pp. 130-144; Gradel 2002, 
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Più pragmaticamente, i Flavi costituirono, per il tramite di un liberto di famiglia (T. 
Flavius Aug. l. Trophimus), un collegium Numinis Dominorum (CIL VI, 10251a = ILS 
7348) per venerare l’imperatore vivente e i suoi figli in una struttura connessa al tempio 
del divo Claudio sul Celio (quod est sup (sic) templo divi Claudi), il santuario restituito al 
culto proprio da Vespasiano dopo la temporanea inclusione nella domus Aurea di Nerone20.
Se i culti dei Lares, del Genius e del Numen Augusti costituiscono i cardini della di-
mensione divina del sovrano vivente21, complementari e costitutivi delle procedure di 
venerazione del sovrano defunto devono considerarsi i funerali imperiali, manifestazioni 
tra le più spettacolari che si potessero vedere a Roma e che – pure in un decalage di diffe-
renti soluzioni cerimoniali – coinvolgevano tutti i membri della domus Augusta destinati 
a trovare accoglienza e ricomposizione nel sepolcro dinastico22.
Le cerimonie per il trattamento del corpo del sovrano intrattenevano un rapporto 
del tutto peculiare con lo spazio urbano. I luoghi del funus imperatorum si stabilizzaro-
no precocemente nel settore settentrionale della città, in un’area costantemente tenuta 
all’esterno del pomerium. Ancora una volta l’esempio di Augusto divenne prescrittivo da 
Adriano a Settimio Severo, definendo un quartiere funerario di ustrina e arae consecratio-
nis connesse, tramite la monumentale via Recta, ai mausolei dinastici23.
Il mausoleo di Augusto, al contempo sepolcro familiare e monumento dinastico, era 
destinato a divenire punto di riferimento legittimante anche per gli imperatori succes-
sivi. A parte l’anomalia dei tre imperatori del lungo anno 69 (Galba fu sepolto nei suoi 
giardini sulla Via Aurelia; Vitellio finì nel Tevere; del corpo di Otone non si conosce 
la sorte), anche i Flavi parevano avviati ad entrare senza soluzione di continuità nella 
tomba del fondatore dell’Impero: prima del progetto domizianeo del templum Gentis 
Flaviae, infatti, Vespasiano, Flavia Domitilla e Tito furono sepolti nel Mausoleo di Au-
gusto. Anche per Nerva non si trovò soluzione migliore che una sepoltura nello stesso 
monumento24.
149-159 (che argomenta per un’area ai piedi del Palatino prossima al tempio dei Castori e per un culto 
sostanzialmente privato); Cecamore 2002, pp. 207-211.
20 Sulla sede del collegio, da ultimo con bibliografia, LTUR IV, s.v. schola: collegium Numinis Domi-
norum, p. 250 (E. Papi): la struttura è stata talvolta identificata nella grande aula absidata che si vede in 
appendice al santuario del divo Claudio nella Forma Urbis Marmorea, altrimenti considerata la sede dei 
sodales Augustales Claudiales (vedi nt. 50 e nt. 82).
21 Cfr., con bibliografia, Gradel 2002, pp. 162-197 e 234-250.
22 Sulle sepolture imperiali basti il rimando a Arce 1988; Davies 2000; Benoist 2005, pp. 103-146. 
Per la scenografia del rito: D’Ambra 2010; Arce 2010.
23 Sulla «‘vertue divinisante’ des sépoltures impériales» ha (forse troppo) insistito Richard 1966.
24 Per la lista degli occupanti il Mausoleo di Augusto – certi, probabili, reintegrati post mortem – rico-
struita da Silvio Panciera: Panciera, von Hesberg 1994, pp. 72-84. Non secondaria la presenza, presso il 
Mausoleo, di un ulteriore luogo di deposizione, sorto nell’area di un ustrino, dove Agrippina Minore, tra 49 
e 59 d.C., fece trasferire altri membri della famiglia.
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Adriano, ispirandosi al modello augusteo e, con esso, all’antico costume gentilizio, 
eresse una nuova, immensa tomba “familiare” – Antoninorum sepulchrum – entro gli 
horti Domitiae di proprietà della madre dell’imperatore. La lista degli occupanti il nuo-
vo mausoleo rivela una pianificazione di lungo periodo (particolarmente consona alla 
politica dinastica perseguita dal principe) ordinata per coppie imperiali secondo una 
razionale disposizione del clan familiare. Non senza significato, gli ultimi accolti nel 
mausoleo di Adriano furono Settimio Severo (morto a York nel 211), Iulia Domna e 
Geta (218-219): in effetti, per concrete esigenze di legittimazione, l’iniziatore della nuo-
va dinastia si era dichiarato figlio di Marco Aurelio e fratello di Commodo25.
In seguito, le mutate condizioni politiche ed una ormai irrealizzabile prospettiva 
dinastica di lungo periodo, impedirono la concezione di monumenti funerari di simile 
continuità, portata monumentale e potente semantizzazione dello spazio urbano ceri-
moniale e commemorativo.
Di particolare interesse, nella sperimentazione delle prassi connesse al trattamento 
del corpo del sovrano, risulta la parentesi domizianeo-traianea quando, nel costume 
funerario imperiale, intervenne un elemento estremamente innovativo che esemplifica 
eloquentemente il rapporto, del tutto privilegiato, tra la città e il principe.
Se per le ceneri di Traiano le fonti sono esplicite nel ricordare la deposizione nella 
colonna eretta dentro la città e in connessione con il tempio per l’imperatore divinizza-
to, occorre sottolineare che fu Domiziano per primo a concepire il tempio/mausoleo di 
famiglia in una posizione che, stando alla documentazione disponibile, ricadeva, quasi 
certamente, entro il pomerio. In quegli anni, in effetti, l’eccezionale diritto di essere sep-
pelliti dentro il pomerio – onore riservato ad un numero limitatissimo di eroi repubbli-
cani – veniva reinterpretato come beneficio del trionfatore e, in questa accezione, come 
peculiare prerogativa dell’imperatore (Plu. Moralia 79 e Publ. 23.1-3; cfr. D.C. 44.7.1). 
L’esperimento domizianeo-traianeo – tanto inusitato da rimanere isolato – creava una 
efficace sintesi tra la tomba del sovrano e il suo edificio di culto, di fatto un heroon che, 
eccezionalmente, veniva accolto entro lo spazio sacro dell’Urbs26.
L’apoteosi costituiva il grado supremo delle forme di venerazione del sovrano e la più 
compiuta espressione teologico-politica dell’assetto costituzionale imperiale: essa fu «fin 
25 Per le rivendicazioni antonine di Settimio Severo: Chausson 2000. Il dossier è stato compiutamente 
riesaminato da Chausson 2001b. Per la (scarsamente attendibile) tradizione di un sepolcro dinastico dei 
Severi conformato come il Septizodium e localizzato sull’Appia: Hist. Aug. Geta 7.2; LTUR IV, s.v. sepulch-
rum: Severi, p. 298 (E. Papi). Per le “peregrinazioni” delle spoglie di Iulia Domna: Heinemann 2007 che, 
in base a D.C. 79.24.3, identifica lo mnemeion di C. e L. Cesari che temporaneamente accolse le ceneri 
dell’imperatrice in quello nell’isola al centro del nemus Caesarum.
26 Su questo delicatissimo tema Eugenio La Rocca ha in corso di pubblicazione uno studio che mi ha 
cortesemente fatto conoscere. Vedi anche Palombi 2008, pp. 306-312.
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dall’inizio, il punto di intersezione tra il carisma soprannaturale dell’Augustus e l’aucto-
ritas dei senatori»27. 
Si tratta, come è stato tante volte evidenziato, di un meccanismo procedurale e ce-
rimoniale complesso che, solo nella sua compiuta esecuzione, conduceva alla divinizza-
zione; la eventuale limitazione a segmenti della stessa procedura, emulava il processo di 
consacrazione realizzando onori “quasi divini” – cioè alludenti alla divinizzazione – ma 
non la vera apoteosi.
Le quattro fasi nelle quali si articolava la complessa prassi della apoteosi – probatio (il 
senato decreta la relatio inter divos e i relativi sacerdozi e luoghi di culto); iustitium (lut-
to pubblico con sospensione dell’attività giuridica); funus publicum (funerale solenne); 
consecratio (apoteosi e avvio del culto) – subirono nei secoli variazioni di sostanza28. In 
particolare con il passaggio, nel corso del II secolo d.C., all’inumazione e la conseguente 
introduzione della pratica del funus imaginarium, un efficace surrogato cerimoniale an-
che nel caso, sempre più frequente, degli imperatori morti lontano da Roma o per quelli 
riabilitati post mortem. La pratica (funus imaginarium e inumazione) – in realtà un vetus 
institutum repubblicano che si pensò di adottare anche per Germanico nel 19 d.C. – fu 
forse introdotta a partire da Faustina Minore nel 141 e parrebbe stabilmente adottata 
fino a Commodo29.
Fatte salve le variazioni procedurali, la ricostruzione di una lista “completa” dei mem-
bri della domus Augusta divinizzati costituisce una operazione particolarmente laboriosa. 
Già nel 1890, collazionando i dati allora disponibili, l’abate Émile Beurlier poteva redi-
gere una lista di 60 augusti ed auguste divinizzati tra Cesare e Costantino (compreso), 
lista che raggiungeva il numero di 78 considerati gli imperatori che avevano ottenuto la 
consecratio fino ad Anastasio. Rettifiche ed aggiunte hanno successivamente precisato la 
composizione e l’estensione di questa nutritissima lista (emergeranno di seguito)30. 
27 Per una utilissima riflessione sulla pratica della consecratio e una sintetica ed efficace ricapitolazione 
della relativa storia degli studi vedi Bonamente 1994: «…la consecratio ha avuto un significato politico, ha 
rispecchiato una concezione etico-religiosa ed ha goduto di una continuità nel cerimoniale, tali da renderla 
un punto fermo sia nella storia imperiale, sia per la comprensione della religiosità classica stessa», essa fu 
«fin dall’inizio, il punto di intersezione tra il carisma soprannaturale dell’Augustus e l’auctoritas dei senatori» 
(p. 138). Tra la vastissima bibliografia si devono almeno citare, oltre a quanto già trattato a nt. 2, Kierdorf 
1986; Price 1987; Arce 1988; Luschi 1992; Beard, Henderson 1998; Clauss 2001, pp. 356-386; 
Gradel 2002, cap. 12; Zanker 2004.
28 Sulla terminologia del processo di divinizzazione rimane fondamentale Kierdorf 1986. Ma non vi 
è pieno accordo tra gli studiosi circa la successione delle sue diverse fasi: la discussione si articola a partire da 
Bickermann 1929; in seguito vedi Cracco Ruggini 1977 (sul valore politico della probatio senatoria fino 
a Teodosio il Grande) e Arce 1988, pp. 129-131 (per la continuità del cerimoniale da Cesare a Costanzo II 
e la preminenza della probatio rispetto alla consecratio).
29 Arce 1988, pp. 129-131 con riferimento a Gros 1965-1966.
30 Beurlier 1890, pp. 325-331 (Appendice A. Liste des divi). Ulteriori puntualizzazioni in: Stein 
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In effetti, le stesse fonti antiche affrontano il tema in maniera articolata e non omo-
genea secondo, evidentemente, esigenze ed intenti differenti.
Rivestono un particolare interesse – anche per il valore “consuntivo” che assumono 
nella prospettiva storiografica moderna – gli elenchi dei divi desumibili dal Breviarium 
di Eutropio31 e, soprattutto, dalla Historia Augusta: entrambe le fonti si sono occupate 
con sistematicità dell’argomento in una prospettiva culturale e politica “eticizzante” di 
matrice senatoria (nella equazione: divi = buoni imperatori) e in un momento storico di 
particolare delicatezza per la conservazione del patrimonio religioso romano32. Eutropio 
1917, pp. 571-578 (per i divi Filippo e Diocleziano); Toutain 1905 (1967), pp. 43-76; Arce 1988, pp. 
125-128 (e pp. 131-157 per l’iconografia della consecratio); Clauss 1999, pp. 533-535. I materiali utili alla 
ricostruzione della “carriera” terrestre e celeste degli augusti si trovano compiutamente raccolti e analizzati 
in Kienast 1996 al quale, in questa sede, si farà costante riferimento.
31 Il Breviarium di Eutropio (post 363 d.C.) riferisce di 23 imperatori consacrati (per 16 si adotta la 
formula inter divos relatus est o simili; quelli di seguito contrassegnati da * sono ricordati con altre formule): 
Augusto, Claudio, Vespasiano, Tito, Nerva, Traiano, Adriano, Antonino Pio, Lucio Vero, Marco Aurelio, 
Settimio Severo, Caracalla, Gordiano*, Filippo Arabo, Decio*, Claudio II Gotico, Aureliano*, Dioclezia-
no*, Costanzo Cloro, Costantino*, Costanzo II*, Giuliano, Gioviano*. Cfr. Ratti 1996, pp. 115-116, pp. 
195-196. Sulla variazione, solo formale, del formulario di Eutropio: Cracco Ruggini 1977, p. 433; diver-
samente den Boer 1972, pp. 152-155 che, nelle formule alternative (ad esempio: meruit inter divos referri), 
riconosce divinizzazioni non realizzate. Di notevole interesse anche quanto riportato nel circa contempora-
neo Symposion di Giuliano l’Apostata (362 d.C.?) e meglio noto, dall’editio princeps del 1577, come Kaisa-
res: l’opera mette in scena un banchetto divino nel quale si gareggia per la palma di migliore imperatore. I 
competitori – non tutti divi, evidentemente – sono: Cesare, Augusto, Tiberio, Claudio, Nerone, Vindice, 
Galba, Otone, Vitellio, Vespasiano, Tito, Nerva, Traiano, Adriano, Antonino Pio, Lucio Vero, Marco Aure-
lio, (Faustina Maggiore è citata in relazione al marito), Pertinace, Settimio Severo, Geta, Caracalla, Macrino, 
Elagabalo, Alessandro Severo, Valeriano, Gallieno, Claudio II Gotico, Aureliano, Probo, Caro, Diocleziano, 
Massimiano Erculio, Massimiano Galerio, Costanzo I Cloro, Galerio, Licinio (ma si allude anche a Massen-
zio e Massimino Daia), Costantino (e i suoi figli), Magnenzio. Tra i molti pretendenti, sono ammessi alla 
gara Cesare, Ottaviano, Traiano, Marco Aurelio e Costantino: vince il “filosofo” Marco, esempio e modello 
per il giovane imperatore. Nei sarcastici profili con i quali Giuliano presenta (tramite il corifeo Sileno) i 
diversi imperatori, non mancano rifermenti alla divinizzazione: una divinità, tuttavia, inferiore a quella 
degli dei olimpici (Iul. Caes. 307C), frutto, in definitiva, di una pratica biasimevole che aveva indebolito 
i fondamenti della religione tradizionale: riguardo Augusto, infatti, Giuliano afferma «al pari di quelli che 
fabbricano fantocci tu plasmavi per noi divinità, tra le quali ecco qui presente, uno e primo, Cesare» (Iul. 
Caes. 33D, 333). Sull’opera vedi di recente e con bibliografia: Sardiello 2000, pp. XIII-XXV.
32 Nella Historia Augusta, tra Adriano e Probo, si ricorda la consacrazione di 23 divi: Nerva, Traiano, 
Plotina, Elio Cesare, Adriano, Faustina Mag., Antonino Pio, Lucio Vero, Faustina Min., Marco Aurelio, 
Pertinace, Commodo, Settimio Severo, Caracalla, Alessandro Severo, i tre Gordiani, “Calpurnio Tessalico”, 
Valeriano, Claudio il Gotico, Aureliano, Probo. Cfr. Bonamente 2001 (con tabelle sinottiche della docu-
mentazione relativa ai divi che hanno ispirato quelle presentate in questa sede). Come è stato accuratamente 
documentato, gli Scriptores della Historia Augusta fanno della apoteosi (relatio inter divos) un tema fisso 
delle biografie imperiali (con riferimento al cerimoniale e agli onori connessi all’apoteosi), “eticizzato” a tal 
punto da registrare la obliterazione della consacrazione dei mali principes (ad esempio Commodo, Caracalla 
e Geta). L’opera attinge a fonti precedenti (in particolare Cassio Dione, Erodiano) e alla tradizione storio-
grafica confluita nella cosiddetta “Enmannsche Kaisergeschichte”, l’opera storica della metà del IV secolo 
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e gli Auctores della Historia Augusta – confrontabili con altre fonti del periodo – par-
rebbero attingere ad una lista dei divi consacrati fino a Diocleziano e Costantino che 
deve essere alla base di altri importanti documenti differenti per natura e funzione e che 
esprimono differenti scelte commemorative (Tab. 1).
Prima della fine del II secolo, non si dispone di indicazioni dettagliate circa l’elenco 
dei divi oggetto di culto: solo negli Atti dei Fratelli Arvali si cita complessivamente il 
numero dei divi venerati in varie circostanze avanti al Caesareum del santuario della Dea 
Dia sulla Via Campana: si parla di 16 divi nel 183 e di 20 divi in celebrazioni del 218 e 
del 224 d.C.33. La precisa identificazione dei divi globalmente considerati non è agevole 
e rimane assai incerta soprattutto per quanto riguarda le divae; l’incremento di quattro 
unità, tra il 183 e il 218 d.C., si giustifica con l’intervenuta divinizzazione di Commodo, 
Pertinace, Settimio Severo e Caracalla mentre dallo stesso numero riportato per il 224 
parrebbe esclusa Iulia Domna, nel frattempo divinizzata 34.
Solo con l’inizio del III secolo d.C. la documentazione si fa più abbondante e puntuale.
Infatti, il dies natalis dei divi è registrato – pure con diversi criteri di selezione – nel 
Feriale di Tebessa del 214 e nel Feriale di Dura Europos degli anni 225-22735. All’incirca 
ipotizzata da Alexander Enmnann nel 1884 come fonte comune alla più parte degli storici tardo antichi 
(Giuliano, Aurelio Vittore, Eutropio, la stessa Historia Augusta). Eloquente il bilancio sulla qualità degli 
imperatori di Roma in Hist. Aug. Aurelian. 42.3-6: Quid hoc esse dicam, tam paucos bonos extitisse principes, 
cum iam tot Caesares fuerint? Nam ab Augusto in Diocletianum Maximianumque principes quae series purpu-
ratorum sit, index publicus tenet. Sed in his optima ipse Augustus, Flavius Vespasianus, Flavius Titus, Cocceius 
Nerva, divus Traianus, divus Hadrianus, Pius et Marcus Antonini, Severus Afer, Alexander Mamaeae, divus 
Claudius et divus Aurelianus. Valerianum enim, cum optimus fuerit, ab omnibus infelicitas separavit. Vides, 
quaeso, quam pauci sint principes boni, ut dictum sit quodam mimico scurra Claudii huius temporibus in uno 
anulo bonis principes posse perscribi atque depingi. At contra quae series malorum? Ut enim omittamus Vitellios, 
Caligulas et Nerones, quis ferat Maximinos et Philippos atque illam inconditae multitudinis faecem? Tametsi 
Decios excerpere debeam, quorum et vita et morte veteribus comparanda est.
33 Sul bosco sacro a Dea Dia lungo la Via Campana: Scheid 1990, pp. 102-172. Sul culto dei divi 
praticato dagli Arvali: Scheid 1990, pp. 60-66 e 384-439. Per i documenti in questione: Scheid 1998, p. 
264, l. 14 (13.5.183 d.C.), p. 293, l. 4 (27.5.218 d.C.) p. 314, ll. 12-13 (7.10.224 d.C.). Nel Caesareum del 
santuario di Dea Dia sulla via Campana, si venerano contemporaneamente il Genius dell’imperatore vivente 
(vittime non castrate) e i divi (vittime castrate); i nuovi divinizzati si aggiungono al culto del Caesareum nel 
quale rimane invariata la dedica all’imperatore vivente; tale pratica è attestata a partire dall’età flavia.
34 Tra i 16 divi si identificano con buona probabilità: Augusto, Claudio, Vespasiano, Tito, Nerva, Tra-
iano, Adriano, Antonino Pio, Lucio Vero e Marco Aurelio. Le dive potrebbero essere: Iulia Augusta, Poppea, 
Plotina, Sabina, Faustina Min., Faustina Magg. Cfr. Scheid 1999, p. 189, n. 19. Come si vedrà, all’epoca 
dei documenti considerati, i divinizzati erano almeno 25.
35 Feriale di Tebessa: Cesare, Augusto, Claudio, Vespasiano*, Tito*, Nerva*, Traiano, Adriano, Antoni-
no Pio, Lucio Vero*, Marco Aurelio, Pertinace, Commodo, Settimio Severo (con * i nomi integrati). All’e-
poca, Caracalla e Giulia Domna erano ancora vivi; le divae non sono considerate. Feriale di Dura Europos: 
Cesare, Augusto, Claudio, Vespasiano, Tito, Nerva, Marciana; Traiano, Matidia, Plotina*, Sabina*, Elio Ce-
sare; Adriano, Faustina; Antonino Pio; Lucio Vero; Faustina Magg.*; Marco Aurelio; Pertinace, Commodo, 
Settimio Severo, Caracalla, Giulia Domna*, Giulia Mesa (con * i nomi integrati). Compaiono anche le divae 
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contemporanea è la celebre serie di monete (antoniniani) di consacrazione fatte coniare 
da Treboniano Gallo alla morte (e su progetto) di Decio (anni 251-253 d.C.)36. Un 
secolo più tardi, una lista dei divi si ritrova nel Calendario di Filocalo compreso nella 
raccolta del Chronographus a. 35437.
A parte la “galleria numismatica” voluta per Decio in un momento particolarmente 
delicato per le sorti dell’Impero, si tratta, come ben si vede, di calendari ufficiali (Filocalo) e 
di strumenti celebrativi adottati dalle legioni stanziate in varie parti dell’Impero (i Feriali).
Nel complesso, questa documentazione si ispira certamente ad una lista ufficiale e 
solenne di tutti i divi e le divae (un index publicus divorum, come lo definisce Giorgio 
Bonamente) finalizzata tanto al culto quanto alle celebrazioni civili38.
La relativa eterogeneità della composizione delle varie liste contenute nelle fonti citate 
deve spiegarsi in relazione alla natura e alla funzione dei diversi documenti e alle loro spe-
cifiche finalità celebrative, commemorative, liturgiche, politiche, storiografico-letterarie.
Coerentemente con quanto avviene in diverse formule di giuramento, motivazioni 
di ordine ideologico, politico e protocollare giustificano l’assenza delle divae e dei non 
imperatori divinizzati tanto nella galleria numismatica di Decio quanto nei calendari 
(Chron. 354) e nei Feriali (nel Feriale Duranum la discriminazione si esplica nel diverso 
trattamento rituale che riserva agli imperatori il sacrificio e alle divae la sola supplicatio). 
Uguale tendenza si verifica in Eutropio e in Giuliano l’Apostata: quest’ultimo, non a 
caso, attribuisce a Marco Aurelio un sostanziale scetticismo nei confronti della diviniz-
zazione delle auguste, pratica alla quale lo stesso Marco si sarebbe adeguato per semplice 
consuetudine (Iul. Caes. 35.335a). 
Meno facile risulta spiegare la scarsa fortuna di alcuni divi che, in tempi e contesti 
differenti, sembrano scomparire dai documenti relativi alla effettiva pratica cultuale: 
figure non secondarie come il Divo Giulio, escluso da invocazioni e giuramenti (almeno 
alle quali, tuttavia, non si fanno sacrifici ma solo supplicationes. Sui documenti in questione vedi primaria-
mente: Fink 1971, pp. 422-429 (con precedente bibliografia); Nock 1972, pp. 736-790; Fishwick 1988.
36 Nella serie monetale compaiono, con vari simboli di apoteosi, 11 divi (Augusto, Vespasiano, Tito, 
Nerva, Traiano, Adriano, Antonino Pio, Marco Aurelio, Commodo, Settimio Severo, Alessandro Severo), 
evidentemente una selezione dei “migliori”: Alföldi 1955; Schulten 1979, pp. 118-122, nn. 312-333.
37 Il Calendario commemora Augusto, Vespasiano, Tito, Nerva, Traiano, Adriano, Elio Cesare, Anto-
nino Pio, Marco Aurelio, Lucio Vero, Pertinace, Settimio Severo, Alessandro Severo, Gordiano III, Claudio 
Gotico, Aureliano e Probo cui si aggiungevano Costanzo Cloro e Costantino. Sul documento vedi Salzman 
1990, in particolare, per le festività il cap. IV e per il culto dei divi, pp. 131-137.
38 Bonamente 1991, pp. 67-69. Secondo lo studioso, ad un tale documento parrebbe accennare già 
Cassio Dione che, a proposito della scampata damnatio memoriae di Caligola, parlava di una sua esclusione 
dalla «lista degli imperatori che ricordiamo durante i giuramenti e durante le preghiere» (D.C. 60.4.6). 
Dione, da senatore, parrebbe fare riferimento alle invocazioni dei nomi degli imperatori nelle preghiere 
pubbliche e nei giuramenti solenni ma l’affermazione non pare del tutto coerente mancando una distinzione 
tra imperatori divinizzati e non.
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dalla metà del I secolo d.C.) o il Divo Claudio, che manca nella serie delle monete di 
Decio oppure il Divo Commodo, non citato nel Calendario di Filocalo39. Il fatto appare 
particolarmente sorprendente in relazione a divi titolari di ben noti santuari urbani (Ce-
sare e Claudio, ad esempio) e ad auguste divinizzate che, pure del tutto in ombra nella 
documentazione considerata, possedevano imponenti santuari nel centro della città (è il 
caso, certamente, di Matidia e Marciana, forse di Faustina Minore).
È proprio il confronto tra i dati deducibili dalle fonti – letterarie, epigrafiche, icono-
grafiche e numismatiche – con la realtà monumentale urbana che induce a considerazio-
ni prudenti e circostanziate circa l’effettiva istituzione, la durata e la vitalità della pratica 
cultuale rivolta ai singoli divi40. In questo contesto, la traduzione in forme monumentali 
stabili delle numerosissime divinizzazioni e la loro conseguente contestualizzazione nel 
paesaggio sacro di Roma dovrebbe rappresentare al massimo di concretezza un processo 
commemorativo che, pure privilegiando determinate figure, nella sua sostanza non po-
teva – anzi, non doveva – essere messo in discussione. Eppure, come si vedrà, la stragran-
de maggioranza dei divi documentati non possiede fissa o autonoma dimora. 
Se è vero, come afferma Ittai Gradel che «Divi without a temple lived life dangerously»41, 
ci si dovrebbe domandare se realmente quei divi ebbero mai un tempio a loro dedicato 
o se essi lo perdettero nel tempo e, in definitiva, in quale misura la nostra percezione del 
fenomeno del culto imperiale a livello monumentale rifletta la realtà storica42.
39 Per l’alterna fortuna della memoria di Cesare e l’articolato trattamento riservato alla sua figura di-
vina nelle diverse cerimonie sacre e istituzionali, a Roma e nell’Impero, vedi Bonamente 1993: l’esclusione 
dal protocollo senatorio e dalla pratica cultuale toglieva a Cesare il ruolo di iniziatore del principato in 
favore di Augusto.
40 L’effettiva diffusione e vitalità del culto dei singoli divinizzati emerge con maggiore articolazione 
mettendo a confronto un diversificato e sempre crescente dossier di fonti letterarie, epigrafiche, numisma-
tiche ed archeologiche; a parte i rarissimi riferimenti diretti, un indicatore importante è costituito dalla 
attestazione, in Italia e nell’Impero, dei sacerdozi ad essi dedicati. Per una panoramica sui sacerdozi im-
periali, maschili e femminili, vedi – oltre ai materiali raccolti e commentati da, ThesCRA V, s.v. Flamines 
des divi / Sodales Titi, sodales Augustales (Claudiales), Flaviales (Titiales), Hadrianales, Antoniniani (Variani 
Marciani), pp. 84-85, 93-95 (S. Estienne) e Rüpke 2005, pp. 1587-1600 e ad indicem – di recente e con 
ampia bibliografia Bielman, Frei-Stolba 1994; Bassignano 1996; Delgado Delgado 1998; Chelotti 
2000. Per le divae venerate in Italia vedi ora: Granino Cecere 2008 con riferimento a testi epigrafici che 
menzionano, oltre a divae Augustae non meglio specificate, le divae Drusilla, Iulia Pia Augusta (la figlia di 
Tito), Marciana, Sabina, (Fausti)na. Ancora più estesa la rassegna proposta, per l'intero mondo romano, in 
Bassignano 2013, pp. 141-187: nel corpus delle 150 epigrafi censite e relative a sacerdotesse delle Auguste, 
si segnalano i culti per Antonia Minore (Narbo Martius: p. 163 n. 88), Iulia Livilla (Pergamo: pp. 169-170, 
n. 118) e Agrippina Minore (Aeclanum: p. 152, n. 41) delle quali tuttavia, non è documentata divinizzazio-
ne (al contrario, la damnatio memoriae è documentata per le ultime due). Sul culto delle divae vedi anche, 
in sintesi, Cenerini 2009 e  Hidalgo de la Vega 2012, pp. 163-178.
41 Gradel 2002, p. 345.
42 D’ora in avanti, per i singoli edifici di culto citati, si può fare riferimento alle voci relative in Stein-
by 1992-1999. Ove necessario, ulteriore bibliografia verrà segnalata caso per caso. 
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Dopo Cesare, che ebbe il suo tempio nel Foro (42-29 a.C.) dopo più di trecento anni 
dall’erezione dell’ultimo santuario repubblicano dedicato a Concordia, i Giulio-Claudi 
diedero al cielo 6 nuovi divi ma solo tre parrebbero avere effettivamente posseduto un 
luogo di culto43.
Augusto ebbe certamente un tempio in Palatio (templum divi Augusti, lo stesso o 
altro dal templum Novum divi Augusti) decretato dal Senato nel 14 d.C. e inaugurato 
nel 37 e un sacrarium divi Augusti fu istituito da Livia prima del 26 nella casa natale del 
principe ad Capita Bubula44. Quanto noto circa le modalità e i contenuti della consecra-
tio praticata per Augusto rinvia al modello di Cesare e costituisce, a sua volta, il modello 
per quanto praticato in seguito45.
Livia non fu, come siamo portati a credere, la prima augusta divinizzata. Morta nel 
29, la sua consecratio avvenne solo nel 42 d.C. per volere del nipote Claudio: solo allora 
la nuova diva divenne paredra e synnaos di Augusto nel tempio palatino (l’erezione della 
statua di culto è ricordata da D.C. 60.5.7) che, di conseguenza, poté essere definito aedes 
Divorum in Palatio. Si inaugurava, in tal modo, il modello della coppia degli Augusti 
divinizzati46.
Il regno di Tiberio costituisce una parentesi interessante per la dichiarata avversione 
verso ogni forma di culto imperiale: l’imperatore si oppose, non solo alla divinizzazione 
43 Sulla divinizzazione di Cesare (del quale Antonio fu nominato flamen), dopo Taylor 1931, pp. 
71-99 e Weinstok 1971, pp. 364-410, vedi Fraschetti 1990, pp. 46-70 e Flammini 1993. 
44 Sulla intricata e discussa questione dei luoghi di culto dedicati ad Augusto a Roma vedi di recente 
ma con soluzioni molto differenti: Fishwick 1992; LTUR I, ss.vv. Augustus, divus, sacrarium; aedes e Au-
gustus, divus, templum (novum); aedes, pp. 143-146 (M. Torelli); Panella 1996, pp. 83-91; soprattutto 
Cecamore 2002, pp. 159-207 (con riesame complessivo di fonti e bibliografia). Quanto tramandato dalle 
fonti antiche si è prestato a diverse e contrastanti ricostruzioni che hanno, di volta in volta, sostenuto l’e-
sistenza di 1, 2 o 3 santuari dedicati al divo Augusto (sul o presso il Palatino). L’incertezza della lettura e 
della ricostruzione dei dati archeologici che si è tentato, per diverse vie, di attribuire a queste strutture (con 
risultati spesso molto opinabili), hanno aggiunto ulteriori elementi di problematicità e confusione. Tra le 
posizioni (diversissime) più recentemente espresse: Krause 2004 (che vede un tempio sopra la casa di Au-
gusto); Carandini 2010, pp. 87-89, 273-279 (che ricostruisce una “basilica”/aedes Caesarum poi Divorum 
ad est del tempio di Apollo); Coarelli 2012, pp. 87-103 e 421-450 (che sostiene l’esistenza di tre distinti 
santuari: il sacrarium ad capita Bubula; il templum novum Divi Augusti nel Velabro; una aedes Caesarum o 
Divorum al Palatino, da identificare nel santuario ricostruito da C. Krause).
45 Tacito precisa che la proclamazione della divinità di Augusto non avvenne nella prima seduta utile 
del Senato ma in quella successiva del 17 settembre dopo la testimonianza giurata del senatore di rango pre-
torio Numerio Attico, testimone oculare dell’ascesa al cielo del nuovo divo (Tac. ann. 1.8.1 e 1.10.8; Vell. 
2.124.3): allora il Senato decretò un tempio, un flamen (Germanico) e un collegio di sodales Augustales. Sulle 
forme e i tempi della strutturazione del culto di Augusto: La Rocca 2011b.
46 Per i tempi e le modalità della divinizzazione di Livia: Frei-Stolba 2008, pp. 379-384. Tredici anni 
di attesa non impedirono il ricorso alla dichiarazione del senatore testimone oculare dell’ascesa al cielo (Tac. 
ann. 5.2.1; Suet. Tib. 51.2; D.C. 58.2.1); il culto venne affidato alle Vestali (D.C. 60.5.2), soluzione non 
più verificata in seguito.
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della madre Livia, ma pure a quella del fratello Germanico al quale, tuttavia, vennero 
riservati onori “quasi” divini47. Tiberio stesso non fu divinizzato: il rifiuto del Senato 
alla richiesta avanzata da Caligola nella seduta del 28 marzo 37, stabiliva la prassi di un 
confronto istituzionale dall’esito tutt’altro che scontato48.
Claudio, divinizzato nel 54 d.C., ebbe un grande santuario sul Celio e la moglie 
Agrippina ne divenne flaminica come Livia, probabilmente, era stata sacerdos di Augu-
sto49. Allora, tuttavia, in pochi presero sul serio la questione: Seneca la trasfigurò nella 
“Zucchizzazione” del Ludus de morte Claudi (Apokolokyntosis) e Nerone abbandonò il 
progetto includendo l’area del grande santuario entro la domus Aurea; il tempio venne 
completato solo con Vespasiano tra i molti atti di pietas esibiti verso la precedente dina-
stia50. 
Nell’ambito della dinastia Giulio-Claudia, rimangono aperti i dossier relativi al culto 
di 3 dive.
Iulia Drusilla, la amatissima (fin troppo amata, si insinuava) sorella di Caligola morta 
nel 38, fu la prima diva della storia di Roma: tra gli eccezionali onori per lei decretati 
– estesamente riportati da Cassio Dione51 – si cita espressamente la costruzione di una 
cappella (sekòs) officiata da 20 sacerdoti maschi e femmine. Tuttavia, la richiamata ana-
logia con il trattamento in seguito riservato a Livia (che, come detto, divenne synnaos del 
divo Augusto), potrebbe indurre a considerare l’erezione di una sua statua all’interno del 
tempio di Venere Genitrice del Foro Giulio come una soluzione economica ed efficace 
per la nuova diva (che forse ebbe una cappella entro il tempio di Venere Genitrice?), 
presentata come paredra e incarnazione di Venere e più ampiamente assimilata – per il 
47 Per l'attitudine di Tiberio verso il culto imperiale: Paci 2008. Per gli onori eccezionali riservati a 
Germanico (iustitium, citazione nel carmen Saliare, celebrazione annua della morte il 10 ottobre, venerazio-
ne in ambito provinciale) vedi, esaustivi, i saggi raccolti in Fraschetti 2000.
48 Per Tiberio erano stati richiesti gli stessi onori decretati ad Augusto ma fu concesso solo il funus 
publicum (D.C. 59.3.7). Il rifiuto da parte di Tiberio di ogni onore divino poteva essere guardato con diffi-
denza (Tac. ann. 4.38.4-5: nam contemptu famae contemni virtutes): cfr. Pelling 2010.
49 Per il ruolo delle donne della famiglia imperiale nel culto dei divi – che pure di grande evidenza e 
rilevanza, si estingue con i Flavi – vedi Frei-Stolba 2008. 
50 Sul tempio del Divo Claudio, recenti e con bibliografia: Fishwich 2002; Domingo, Mar, Pen-
sabene 2013. Sugli aspetti “innovativi” della procedura di divinizzazione di Claudio: Tac. ann. 12.69.3 e 
13.2.3 (un unico SC decreta allo stesso tempo honores celestes e funeris sollemne; seguono il censorium funus e 
la consecratio; non si richiese il giuramento del senatore testimone della assunzione celeste del nuovo divo). 
Sulla valutazione postuma di Claudio e della sua “divinità”: Levick 1990, pp. 187-197.
51 D.C. 59.11.1-6: la nuova diva – che il senatore Livio Gemino giurò di aver visto ascendere al cielo 
– ottenne «tutti gli onori che erano stati tributati a Livia», tra cui: funerale pubblico, decursio dei pretoriani, 
lusus Troiae, immagine d’oro nella Curia, statua nel tempio di Venere Genitrice di uguale misura e venerata 
allo stesso modo della dea, celebrazione del suo dies natalis (provvidenzialmente coincidente con quello di 
Augusto al 23 settembre) con ludi tipo Megalenses e banchetto per senatori e cavalieri. Cfr. Herz 1981; 
Osvald 2004; Wood 2005; Frei-Stolba 2008, pp. 380-381; Fuchs 2009.
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tramite dell’appellativo Panthea – ad altre divinità quali Iside e Cibele 52. Il culto della 
diva Iulia Drusilla ebbe una intensa celebrazione fino alla fine del regno di Caligola ma, 
a Roma, parrebbe avere seguito la sfortunata sorte del suo promotore53.
Per Claudia, la neonata figlia di Nerone e Poppea, morta e divinizzata nel 63 come 
diva Claudia Virgo, fu certamente decretato un tempio a Roma e un sacerdozio (Tac. 
ann. 15.23.3 è esplicito: honorem divae et pulvinar aedemque et sacerdotem)54. Conside-
rata la determinazione dell’imperatore nella promozione di questo culto (e il margine di 
tempo restante fino alla fine del suo regno) è difficile pensare che questo santuario non 
sia stato realizzato: una sua localizzazione nell’ambito della domus Aurea è quanto mai 
verosimile.
Anche Poppea raggiunse l’empireo incinta per un calcio del marito (Tac. ann. 16.6.1) 
che, pentito, la volle divinizzata nel 65 come Diva Poppaea Augusta: stando a Tacito, i fu-
nerali si svolsero secondo un cerimoniale non romano (fu imbalsamata)55 e la nuova diva 
fu destinataria – come Sabina-Afrodite e Venus Poppaea – di un heroon sul quale Nerone 
aveva fatto scrivere che era stato costruito per iniziativa delle donne, verosimilmente 
l’ordo matronarum di Roma: il santuario fu inaugurato dall’imperatore nella primavera 
del 68, poco prima della sua caduta56.
La localizzazione del tempio di Poppea rimane problematica: a Roma, come si è 
generalmente immaginato, oppure a Neapolis come recentemente si è proposto sulla 
scorta di una incerta tradizione storica e valorizzando i legami della stessa Poppea con 
la Campania dove, per altro, i graffiti di Pompei testimoniano il lealismo della città nei 
confronti della coppia imperiale (Nerone e Poppea) e la subitanea venerazione nei con-
fronti della nuova diva57.
52 L’assimilazione a Venere è consuetudine di vasta fortuna tra le dive Giulio-Claudie, Flavie e Anto-
nine: Barrett 2002, pp. 193-194 con bibliografia (Livia, Drusilla, Poppea, Giulia nipote di Tito, Sabina).
53 D.C. 59.13.8: celebrazione del dies natalis nel Circo Massimo dove Caligola conduce una statua 
della diva su un carro trascinato da elefanti e concede spettacoli gratuiti per due giorni. È certa l’esistenza di 
un flamen divae Iuliae (Drusillae): ILS 6487.
54 Per le divae di Nerone: Hahn 1994, pp. 215-222; Frei-Stolba 2008, pp. 384-386. Sulla diviniz-
zazione dei bambini (in particolare i figli di Nerone e Domiziano) vedi McIntyre 2013 ove, tra religione e 
politica, si valorizza il motivo commemorativo delle consolatio (tema che, tuttavia, non dovrebbe sminuire 
la concretezza del culto).
55 Tac. ann. 16.6.2 testimonia che «alla maniera dei re stranieri, fu imbalsamata con profumi e un-
guenti e sepolta nel mausoleo dei Giulii. Si fecero tuttavia pubbliche esequie»; cfr. Chioffi 1998, pp. 35-36.
56 D.C. 63.26.3; per Poppea “venerea” molti i riferimenti in [Sen.] Octavia 697 e 432 e 191.
57 La questione è stata riconsiderata da Kragelund 2010 che propende, attraverso una raffinata ana-
lisi delle fonti disponibili, per una localizzazione a Neapolis ove Nerone avrebbe dedicato il tempio subito 
prima del ritorno a Roma nel 68 d.C. nel contesto della repressione della rivolta di Vindice. In precedenza, 
una localizzazione del santuario a Roma era stata preferita dai principali editori di Cassio Dione: cfr. Cham-
plin 2003, p. 298, n. 51.
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Stante la verosimiglianza della valorizzazione campana del culto, rimane difficile, 
tuttavia, non pensare ad un primo santuario eretto a Roma dove, per altro, si ricordano 
anche le statue della diva Poppea che, abbattute dopo la caduta di Nerone, vennero ri-
pristinate da Otone (Tac. hist. 1.78.2).
A questo riguardo, risultano di particolare interesse i dati desumibili dagli Acta fra-
trum Arvalium circa la celebrazione di sacrifici presso il tempio del divo Augusto al 
Palatino (templum novum) non solo per i titolari del santuario – Augusto e Livia – ma 
pure per la diva Drusilla (23 settembre 38), per il divo Claudio (1 gennaio 57, 3 gennaio 
e 12 ottobre 58 d.C.) e per il divo Claudio, la diva Claudia Virgo, la diva Poppea e il 
Genio di Nerone regnante (giugno 66 d.C.)58: si potrebbe congetturare che il tempio 
palatino di Augusto sia diventato, in quel particolare frangente, il punto di riferimento 
per la venerazione del divo Claudio (che, come detto, momentaneamente si era visto 
sottrarre il tempio del Celio) e per le dive di Nerone, forse in attesa della realizzazione 
dei rispettivi santuari.
Dopo i Giulio-Claudi, anche i Flavi furono coinvolti in un impegnativo programma 
di culto dinastico con la costruzione, da parte di Domiziano, di tre complessi santuaria-
li59. Tuttavia, dei loro 5 divi, solo Vespasiano e Tito ebbero, come Augusto, diversi luoghi 
di culto: nel Foro il tempio (dirimpettaio di Cesare) terminato entro l’87; in Campo Mar-
zio il templum Divorum, una curiosa struttura documentata dalla Forma Urbis marmorea 
che, eretta certamente dopo il grande incendio dell’80, diede avvio ad una qualificazione 
di religione dinastica dell’area in seguito fatta propria dagli Antonini; infine il templum 
Gentis Flaviae il santuario-mausoleo eretto tra l’89 e il 95 al Quirinale, ad malum Puni-
cum (qui Domiziano trasferì le ceneri di Vespasiano e Tito già deposte nel mausoleo di 
Augusto, e qui depose le ceneri della nipote Giulia con le quali, successivamente, la fedele 
schiava Phyllis mescolò quelle stesse di Domiziano salvandole dalla sicura profanazione).
Nulla, al contrario, è noto per gli altri divi della dinastia60: il figlio di Domiziano e 
Domizia Longina (T. Flavius Caesar?) morto prima del 79 e certamente divinizzato61; la 
58 Scheid 1998, p. 31, l. 99 (23 settembre 38 d.C.), p. 59, ll. 5-7 (1 gennaio 57 d.C.), p. 63, l. 18-19 
(3 gennaio 58 d.C.), p. 65, l. 5-6 (12 ottobre 58 d.C.) e p. 81, l. 5-9 (giugno 66 d.C.): cfr. Cecamore 2002, 
pp. 173-177.
59 Sui divi della dinastia Flavia: Traglia 1981; Rosso 2007; Fishwick 2009. A fronte dell’entusiasmo 
mostrato da Domiziano per questo tipo di celebrazione della domus Augusta, varrebbe la pena ricordare l’iro-
nia di Vespasiano nei riguardi della sua programmata apoteosi (Suet. Vesp. 23: Vae – inquit – puto deus fio).
60 Domizia Longina, moglie di Domiziano, sopravvissuta al naufragio della dinastia e morta vecchis-
sima sotto Adriano, non fu divinizzata; tuttavia, il 23 aprile 140, due suoi liberti, con atto di devozione 
privata, le dedicarono un tempio nel cd. foro a Gabii (CIL XIV, 2795 e p. 493; Granino Cecere 2005, pp. 
342-345, n. 439). Cfr. Wohlmayr 2004, pp. 69-70; Vinson 1989; Chausson 2003.
61 Per una valutazione storica di questa evanescente figura della dinastia Flavia: Desnier 1979. Per le 
fonti relative alla sua divinizzazione: McIntyre 2013.
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Diva Domitilla Augusta (la madre o, meno probabilmente, la sorella di Tito, entrambe 
premorte all’imperatore; è nota una sacerdos divae Domitillae: ILS 6692)62; la Diva Iulia 
Augusta figlia di Tito (morta forse alla fine dell’89), sepolta nel templum Gentis Flaviae 
e divinizzata da Domiziano (forse nel 90) nell’ambito di uno specifico programma di 
valorizzazione dinastica che l’assimilava alla Venere dei Giulii: Iulia Augusta costituisce il 
primo caso di divinizzazione di una nipote63. 
Una complessiva collocazione dei divi e delle divae della dinastia nel templum Gentis 
Flaviae è, naturalmente, soluzione plausibile oltreché economica, ma non si può esclu-
dere l’esistenza di autonomi santuari (in particolare per coloro che erano stati divinizzati 
prima della costruzione del santuario dinastico).
Tra Nerva e gli Antonini salirono al cielo, complessivamente, 15 divi ma solo per 9 
di essi si conosce l’edificio di culto64. 
Traiano volle divinizzare sia il padre adottivo Nerva (al quale, nel 98, il Senato decre-
tò onori, sacerdoti e templi: Plin. paneg. 11.1-3) che il padre naturale, il Divo Traiano 
Padre (112-113 d.C.): considerata l’immagine proposta in una moneta coniata nel 113 
in occasione della seconda divinizzazione, nella quale i due nuovi divi compaiono af-
frontati, non è escluso che il secondo (il padre naturale di Traiano) abbia affiancato il 
primo (Nerva) come synnaos; tuttavia, neppure del santuario dell’apprezzatissimo Nerva 
si conosce la localizzazione che pure Traiano ebbe tutto il tempo – e molte concrete 
motivazioni – di realizzare65.
62 Per la identificazione della Diva Domitilla, madre o moglie di Vespasiano, vedi con differenti so-
luzioni: Kienast 1989; Hahn 1994, pp. 228-232; Frei-Stolba 2008, pp. 386-390; Wood 2010 (decisa-
mente per l’identificazione con la moglie di Vespasiano). Diversamente Barret 2005 (in effetti Stat. silv. 
1.1.94-98 potrebbe orientare diversamente).
63 La figura di Iulia Augusta gioca un ruolo significativo nella politica dinastica flavia; l’assimilazione a 
Venere (Mart. 6.13; cfr. 9.1.7) poteva valorizzare la coincidenza del dies natalis della nuova diva con quello 
del tempio di Venere Genitrice nel Foro di Cesare (26 settembre) in una ricercata connessione con il fondatore 
dell’Impero spinta a tal punto da proporre la figlia di Tito come Iulia Augusta, in totale omonimia con la prima 
imperatrice: Gregori, Rosso 2010, p. 202-203. per la divinizzazione e l’istituzione di specifiche flaminiche 
attestate in Italia e nelle province. Per la data di morte di Giulia, figlia di Tito: Vinson 1989, p. 436.
64 Sui divi degli Antonini, ma in una prospettiva ben più ampia, Chausson 2001a; sul culto imperiale 
sotto la stessa dinastia: Motschmann 2002, pp. 70-102.
65 Per una originaria attribuzione del tempio del Foro di Traiano al divo Nerva e al divo Traiano 
Padre si sono espressi, rispettivamente, Beaujeu 1955, pp. 88-90 e Settis 1988, p. 81-82: l’ipotesi, par-
ticolarmente ardita, imporrebbe l’esistenza del santuario già nella fase di realizzazione del foro e una sua 
successiva riconsacrazione a Traiano e Plotina. Su Traiano padre: Alföldy 2000. In questo contesto, an-
drebbero considerate alcune monete degli anni 103-111 d.C. (BMC III, p. 79, n. 354, p. 181, n. 857-862, 
p. 193, n. 915-916, p. 201, n. 955-957) con la raffigurazione di due imponenti templi ottastili corinzi con 
ricca decorazione acroteriale e frontonale e all’interno, rispettivamente, una divinità stante con cornucopia 
(Fortuna, Honos, Genius?) e una divinità femminile in trono (in questo caso l’edificio appare circondato da 
portici). Le due immagini, se non relative allo stesso tempio e fatti salvi i limiti cronologici delle emissioni, 
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Stessi onori Traiano fece decretare per la sorella Diva Marciana Augusta morta nel 
11266; al suo culto fu (probabilmente) associato quello della figlia Diva Matidia Augu-
sta suocera di Adriano morta nel 119 e da questi divinizzata: tanto parrebbe dedursi 
dall’esistenza di una basilica Matidiae et Marcianae che si identifica abitualmente con i 
portici che nella Forma Urbis marmorea si vedono circondare un tempio, probabilmente 
proprio il tempio delle due divae (templum Matidiae (et Marcianae?)). Che madre e figlia 
fossero destinate ad un culto comune potrebbe pure dedursi dal fatto che per il conferi-
mento del titolo di Augusta a Matidia si scelse il 29 agosto, lo stesso giorno della morte 
e della divinizzazione di Marciana67. 
Anche Traiano (morto nel 118)68 e la moglie Plotina (morta verso il 123)69 furono 
divinizzati e venerati insieme (sull’esempio di Augusto e Livia) in un tempio della cui 
esistenza, nell’ambito del Foro di Traiano, non si può dubitare (lo citano i Cataloghi 
Regionari in stretta relazione con la colonna) ma che, come è noto, gli scavi e le revisioni 
topografiche recenti hanno più volte rimesso in discussione70.
Sabina (morta tra 136 e 137) e Adriano (138), terza coppia di Augusti divinizzati, 
ebbero un tempio in Campo Marzio (dedicato solo nel 145) che completava il comples-
potrebbero riferirsi ad uno dei santuari costruiti (Fortuna, divi Nerva e Traiano padre) o restaurati (Venere 
Genitrice) da Traiano: cfr. Palombi 2012, pp. 35-43.
66 Sull’importante dossier relativo alla diva Marciana vedi ancora Bickermann 1974. Per Matidia: 
Gualerzi 2005.
67 I dettagli degli avvenimenti citati sono riportati dai Fasti Ostiensi: Vidman 19822, pp. 48 e 107; 
Bargagli, Grosso 1997, pp. 36-38. Dal documento parrebbe dedursi che il funus censorius venne celebrato 
il 3 settembre, posteriormente alla divinizzazione decretata il 29 agosto, giorno della morte dell’Augusta. 
Per i monumenti in questione: LTUR I, s.v. basilica Marciana, basilica Matidiae (E. Rodríguez Almeida, 
p. 182); LTUR III, s.v. Matidia, templum ( F. de Caprariis), p. 233.
68 La consecratio di Traiano fu accompagnata dal triumphus imaginarius celebrato diversi mesi dopo il 
rientro a Roma delle sue ceneri (D.C. 69.2.3); non è certo che l’immagine allora impiegata sia stata bruciata 
(funus imaginarium) come spesso ipotizzato dai sostenitori del “doppelbestattung”; Hist. Aug. Hadr. 6.1-3 
distingue nettamente la proposta di Adriano di relatio inter divos dal triumphus imaginarius. Sulla complica-
ta questione: Arce 2000.
69 Per Plotina Augusta e diva vedi, di recente, de la Rosa 2005.
70 L’edificio fu l’unico, dei moltissimi costruiti o restaurati da Adriano, sul quale l’imperatore volle iscrit-
to il proprio nome: Hist. Aug. Hadr. 19.9: Cum opera ubique infinita fecisset, numquam ipse nisi in Traiani 
patris templo nomen suum scripsit. Per i testi epigrafici (probabilmente non) riconducibili al tempio: [Egidi,] 
Orlandi 2011. Come è noto, per la identificazione del tempio nell’ambito del Foro di Traiano, si oscilla tra 
una localizzazione (con diverse soluzioni architettoniche) nell’area a nord della colonna e la ricerca in altre 
strutture e spazi della grande piazza: per una sintesi dello stato della questione Meneghini 2009, pp. 155-161; 
verso una soluzione definitiva Baldassarri 2013. Le consuetudini cultuali più volte evidenziate parrebbero 
escludere, comunque, l’esistenza di due distinti santuari per la coppia imperiale divinizzata (come pure propo-
sto: Meneghini 2002). La Augusta è sempre considerata paredra e synnaos dell’Imperatore: se pre-morta la sua 
divinizzazione diventa occasione per la pianificazione del tempio del principe; se morta successivamente viene 
accolta nello stesso santuario del divo.
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so già dedicato alle Dive Marciana e Matidia71. Il santuario, evidentemente pianificato 
da Adriano per la consorte e per sé, venne completato da Antonino Pio: il parallelo allora 
istituito con la prima coppia di Augusti divinizzati – Augusto e Livia – parrebbe sottoli-
neato dalla cura riservata al tempio del divo Augusto da parte di Antonino Pio che volle 
celebrare il suo intervento in sesterzi del 158-159 (RIC III, 149 n. 1004: templum div(i) 
Aug(usti) rest(ituit)). In effetti, solo la determinazione di Antonino Pio aveva scongiura-
to il fallimento dei piani di Adriano che dovette, in prima istanza, subire il rifiuto alla 
divinizzazione da parte del Senato72.
Nel caso in questione, se deve considerarsi sicura l’associazione nel culto della coppia 
degli augusti divinizzati, la morte dell’Augusta aveva fornito l’occasione per pianificare 
la costruzione di un santuario finalizzato ad accogliere, al momento opportuno, lo stesso 
imperatore. 
Si tratta della medesima prassi attuata per Faustina Maggiore (140) e Antonino Pio 
(161) nel tempio del Foro: la dedica alla diva premorta venne accortamente iscritta nella 
fascia inferiore dell’architrave del tempio lasciando a disposizione dell’imperatore, vero 
destinatario dell’impegnativo monumento, la parte centrale della trabeazione73.
Analoga prassi, molto probabilmente, venne adottata anche per Faustina Minore 
(morta nel 176-177 e divinizzata nel 180) e Marco Aurelio (180) nel tempio localizzato 
alle spalle della colonna in Campo Marzio74. Se per Marco le fonti sottolineano l’esem-
71 Per i culti di Adriano e Sabina: Opper 2008, pp. 208-221; Granino Cecere 2007, pp. 45-49; 
Adembri, Nicolai 2007, p. 176.  Per il tempio in Campo Marzio: Cozza 1982; Claridge 1999; Novelli 
2005. Nessuna fonte dichiara esplicitamente che Sabina venne venerata nel tempio del Divo Adriano: l’ipo-
tesi si fonda sul modello delle coppie di Augusti ed Auguste precedenti (Augusto e Livia, Traiano e Plotina) 
e successive (Marco Aurelio e Faustina Maggiore). La diva Sabina, già associata a Venus Genetrix (BMCR 
III.360, nn. 944-947), ebbe una statua dedicata dai Sabrathenses davanti al tempio nel Foro di Cesare per 
volere dello stesso Adriano (CIL VI, 40528): cfr. D’Ambrosio 2010, p. 496-497. Ad Antinoo, la cui divi-
nizzazione fu mediata da pratiche eroiche ellenistiche e forme rituali egittizzanti, si riservò una “tomba” nei 
giardini del palazzo imperiale o a Villa Adriana (secondo l’interpretazione del testo dell’obelisco pinciano) 
ma certamente non un tempio urbano: LTUR III, s.v. Obeliscus Antinoi, p. 356 (J.-C. Grenier); LTUR IV, 
s.v. sepulcrum: Antinous, p. 274 (F. Coarelli); Mari 2003-2004; Renberg 2010; vedi ora i saggi raccolti in 
Antinoo 2012.
72 Le resistenze del Senato alla divinizzazione di Adriano sono ben documentate: Evtr. 8.7.3; D.C. 
70.1.2-3; Hist. Aug. Pius 5.1 e Hadr. 27.2-3. Per il giudizio globalmente negativo del regno di Adriano da 
parte dell’aristocrazia senatoria: Roman 2008, pp. 77-97.
73 Come registrato nei Fasti Ostiensi, Faustina Maggiore venne proclamata diva lo stesso giorno della 
morte: Vidman 19822, pp. 49-50 e 121-123; cfr. Bargagli, Grosso 1997, p. 45. Per le informazioni dedu-
cibile dall’Historia Augusta: Cfr. Wallinger 1990, pp. 33-35. Sul processo di divinizzazione di Antonino 
Pio: Hist. Aug. Aur. 7.11.10 e Pius 12.4 (sepoltura solenne nel Mausoleo di Adriano, iustitium, funus 
publicum, istituzione di collegi sacerdotali). Cfr. Rémy 2005, pp. 277-283.
74 Sul complesso problema del tempio di Faustina e di Marco vedi, con soluzioni molto diverse, 
Cecamore 1999 (che lo identifica nel grande santuario palatino di Vigna Barberini) e Chausson 2001a, 
362-378 (per l’area presso Piazza Montecitorio sulla quale vedi Cozza 1982, pp. 32-38; Claridge 1999).
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plarità del nesso politico-teologico tra optimus princeps e divus e ricordano l’ecceziona-
lità di una divinizzazione tumultuaria, una sorta di acclamazione della sua divinità da 
parte del Senato e del Popolo75, per la tanto biasimata Faustina si ricorda espressamente 
l’abolizione del culto da parte di Caracalla76. Tale inusitata prassi, sebbene manchino 
confronti espliciti nelle fonti antiche, potrebbe fornire una eventuale giustificazione alla 
scomparsa di altri culti di divi e divae di scarsa o nessuna fortuna.
Nulla è possibile inferire circa un eventuale culto per Lucio Elio Cesare, adottato e desi-
gnato successore di Adriano nel 136 e morto prematuramente nel 138, per il quale l’Histo-
ria Augusta ricorda come fossero erette «statue colossali in tutto l’Impero» e come «in varie 
città fossero eretti dei templi» (Hist. Aug. Ael. 7.1); ancor meno si conosce di Lucio Vero, 
figlio di Elio, adottato da Antonino Pio nel 161 e morto nel 169. Almeno per il primo, 
che costituiva un elemento importante della politica dinastica di Adriano, potrebbe im-
maginarsi (ma è pura congettura) l’esistenza anche a Roma di un qualche luogo di culto77.
A fronte di tanta ricchezza di divi della dinastia, acquista un certo interesse il rei-
terato riferimento ai templa Antoninorum nell’ambito delle acclamazioni rivolte al neo 
imperatore Alessandro Severo al quale il Senato chiedeva, dopo l’esecrata parentesi di 
Elagabalo, di riscattare l’onore di quella insuperata dinastia78.
Settimio Severo fece della consecratio un elemento essenziale della propria legittima-
zione piegando il Senato alla divinizzazione postuma dei suoi immediati – e poco for-
tunati – predecessori: non solo Pertinace ucciso nel 193 dopo appena tre mesi di regno 
fu riabilitato e divinizzato79, ma pure Commodo, che assassinato nel 192 aveva subito la 
75 Hist. Aug. Aur. 18.2-5 (non si doveva piangere l’imperatore defunto quod ab diis commodatus ad 
deos redisset); cfr. Avr. Vict. Caes. 16.14-15; Evtr. 8.14.2; Ps. Avr. Vict. epit. 16.12-14. Per la controversa 
divinizzazione di Faustina Minore: Hist. Aug. Aur. 26.4-9; cfr. Borhy 2002; Boatwright 2003.
76 Hist. Aug. Carac. 11.7: qui [Caracalla] Faustinae templum et divale nomen eripuit, certe templum, 
quod ei sub Tauri radicibus fundaverat maritus... Sebbene si citi solo il tempio eretto da Marco Aurelio per 
Faustina ad Halala, poi Colonia Faustiniana/Faustinopolis, ai piedi del Monte Tauro dove l’imperatrice era 
morta, parrebbe doversi considerare determinante (ed inusitata) la revoca del titolo di diva. Sulla vicenda 
vedi Birley 1966, p. 264-265; Wallinger 1990, pp. 60-62.
77 Per Lucio Elio Cesare, Hist. Aug. Ael. 7.1 afferma che Adriano, Statuas sane Aelio Vero per totum 
orbem colossas poni iussit, templa etiam in nonnullis urbibus fieri (cfr. 4.4 e, un po’ contraddittoriamente, 6.6). 
Sul personaggio e il suo ruolo nella politica dinastica di Adriano: DNP II, s.v. Ceionius Commodus L., p. 
1046 (E. Eck); Cecconi 1997; Galimberti 2007, pp. 31-44; Roman 2008, pp. 329-339. Per i testimoni 
archeologici vedi, con bibliografia, Pellino 2011. Per la fortuna orientale di Lucio Vero vedi, con fonti e 
bibliografia, Bowersock 2001. 
78 Hist. Aug. Alex. 7.5 Antoninorum templa Antoninus dedicet; cfr. 8.3 Templa Antoninorum Antoninus 
consecret; 10.7 templa Antoninorum Alexander Augustus dedicet.
79 Per gli onori accordati a Pertinace Hist. Aug. Pert. 15.1-5: funus censorium (necessariamente ima-
ginarium); istituzione di un flamen (fu nominato il figlio); i sodales Marciani furono detti Helviani in onore 
di Elvio Pertinace; circenses commemoranti il natalis imperii (in seguito aboliti dallo stesso Settimio Severo). 
Per le fasi della divinizzazione: D.C. 73.17.4 e Hist. Aug. Sept. Sev. 17.5. Per le sue spoglie (ricomposte e 
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abolitio memoriae, godette dello stesso trattamento nel 195 d.C.80. Commodo, infatti, 
è stabilmente venerato per tutta l’età severiana nei feriali di Dura Europos e di Tebessa 
(ma non si trova più nel Calendario di Filocalo del 354 d.C.)81, mentre la concretezza del 
culto reso ai nuovi divi è, per altro, provata dalla intitolazione Helviani e Commodiani 
attribuita ai sodales Antoniniani. 
Questa associazione cultuale era nata per il culto di Antonino Pio sull’esempio delle 
precedenti sodalitates degli Augustales (poi Augustales Claudiales) e si era in seguito artico-
lata in Flaviales (poi Flaviales Titiales) e Hadrianales secondo un peculiare meccanismo 
che di volta in volta la investiva del culto dei nuovi divi; la associazione continuava a ri-
unirsi, come parrebbe almeno per la cerimonia di cooptazione, nel tempio di Antonino 
e Faustina nel Foro Romano82. 
Nulla, tuttavia, è noto circa il luogo di culto dedicato a Pertinace e Commodo (syn-
naoi?): eppure, la riabilitazione voluta da Settimio Severo, che si era auto-adottato nella 
famiglia degli Antonini e aveva assunto il nome di Pertinace (Hist. Aug. Pert. 10.2; cfr. 
Sept. Sev. 17.6), parrebbe garantirne l’esistenza.
I Severi, da parte loro, in breve volgere di anni (entro il 218 d.C.), proclamarono 
altri 3 divi83. 
Settimio Severo, morto e cremato in Britannia nel 211 d.C., ebbe un funus imagina-
rium a Roma e la divinizzazione per volere dei figli84; Caracalla e Iulia Domna (diva Iulia 
(Pia), Domna o Augusta) furono divinizzati nel 217 d.C. da Macrino (meno probabil-
mente da Elagabalo)85. Per Geta, eliminato e certamente condannato all’oblio dal fratel-
lo, rimane solo la cinica affermazione che l’Anonimo della Historia Augusta attribuisce a 
Caracalla: sit divus dum non sit vivus (Hist. Aug. Geta 2.8)86. 
sepolte da Didio Giuliano nel sepolcro del nonno della moglie): Hist. Aug. Pert. 14.7-15.5. 
80 Hekster 2002, pp. 186-191. Per il significato dinastico delle monete emesse nel 195 d.C. per la di-
vinizzazione di Commodo: Claes 2012. Da Hist. Aug, Comm. 17.11 si apprende di un flamen predisposto 
per sé dall’imperatore a Roma.
81 Bonamente 1989, pp. 38 e 69-70.
82 Sul tema, fondamentali: Pflaum 1966; Di Vita-Evrard 1992; Rüpke 2003; Masier 2009. Un 
minuto frammento degli acta del collegio proveniente dal Foro è stato recentemente valorizzato da Pan-
ciera 2011: databile agli anni 177-192, esso parrebbe restituire la data nella quale avvenne la cerimonia, il 
10 luglio (VI idus Iulias) che, nel Feriale di Dura Europos, corrisponde al giorno del sacrificio ob imperium 
Antonini Pii, risultando di fatto ricorrenza adattissima per la sodalitas originariamente istituita per il culto 
di Antonino Pio e che, a distanza di qualche decennio, continuava a riunirsi nello suo tempio del Foro.
83 Cfr. Gilliam 1969 e Turcan 1978, pp. 1005-1008; per le divae della dinastia l’essenziale si evince 
da Levick 2007, pp. 124-163. Per un quadro complessivo della religione dei Severi vedi ora, con bibliogra-
fia e fonti, Lichtenberger 2011, pp. 319-378 per il culto imperiale.
84 Per il funerale celebrato dopo il rientro a Roma delle ceneri dalla Britannia, principalmente, Hdn. 
4.2.2 e Hist. Aug. Sept. Sev. 19.4; cfr. Daguet-Gagey 2000, pp. 427-429.
85 Cfr. Fejfer 1992.
86 La damnatio memoriae di Geta – ampiamente testimoniata dalle numerose rasure non solo epigrafi-
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Alla stabile commemorazione di Settimio Severo e Caracalla nei documenti del III e 
IV secolo (Feriale Durano, monete di Decio, Calendario di Filocalo) fa riscontro la noti-
zia della Historia Augusta circa gli onori decretati a Caracalla destinatario non soltanto di 
Salii e di sodales per lui denominati Antoniniani ma pure di un tempio di cui l’Anonimo 
parrebbe parlare come ancora esistente (Hist. Aug. Carac. 11.6: Habet templum, habet 
salios, habet sodales Antoninianos…).
Dopo la parentesi di Elagabalo, Severo Alessandro promosse, nel 224, la divinizza-
zione della nonna Giulia Mesa (col nome di diva Maesa Augusta o diva Iulia Augusta; si 
tratta della madre di Giulia Mesa e Giulia Mamea, nonna di Elagabalo e Severo Ales-
sando) che, prontamente celebrata nel Feriale Durano del 225-227, subì la damnatio 
memoriae nel 23587.
Anche Severo Alessandro divenne divo nel 235 d.C. dopo una rapida damnatio me-
moriae da parte di Massimino il Trace e una ancor più rapida riabilitazione: il suo culto 
– affidato ai sodales Alexandriani – era stabilmente celebrato a Roma ancora al tempo 
della composizione della Historia Augusta (Hist. Aug. Alex. 63.3-4: Senatus eum in deos 
rettulit; cenotafium in Gallia, Romae sepulchrum amplissimus meruit. Dati sunt et sodales, 
qui Alexandriani appellati sunt; addita et festivitas matris nomine atque ipsius, quae hodi-
eque Romae religiosissime celebratur natali eius die) ed effettivamente il divus Alexander 
è presente alla metà del III secolo nel Feriale di Dura Europos e nelle monete di Decio 
ed ancora un secolo più tardi nel Calendario di Filocalo del 354 88. Anche di Alessandro 
Severo non si conosce l’eventuale santuario.
Non so se sia da considerarsi definitivo il ragionamento di Ittai Gradel circa la cessa-
zione “di fatto” del culto imperiale – così come si era definito tra Augusto e gli Antonini – 
verso la fine degli anni trenta del III secolo ma è certamente vero che conseguenze impor-
tanti nella pratica e nella percezione del culto intervennero a partire da questo periodo.
Un sostanziale cambiamento di mentalità nei confronti dell’istituzione forse più pe-
culiare del sistema politico imperiale deve essere alla base della drastica e deplorata de-
cisione di Massimino il Trace di abolire il fondo finanziario destinato al culto dei divi: 
assunta tra 236 e 238 nel contesto di misure di emergenza dettate delle crisi alimentari 
che accompagnavano le ancor più preoccupanti pressioni barbariche sui confini dell’Im-
pero (Hdn. 7.3.5), la decisione deve avere costituito un duro colpo per l’istituzione. 
che che lo riguardano e dalle fonti storiche – non lascia spazio ad eventuali processi di divinizzazione, fossero 
pure momentanei ed opportunistici (come sostenuto in Hist. Aug. Geta 2.7-9); tuttavia, la valutazione sto-
rica e storiografica di questo cruciale e spietato passaggio della politica dinastica dei Severi è assai complessa: 
cfr. Alföldy 1972; Krüpe 2011, pp. 195-244.
87 Cfr. Wallinger 1990, pp. 93-97. Un parallelo potrebbe istituirsi con l’abolizione del culto di Fau-
stina Minore da parte di Caracalla come sopra accennato: cfr. nt. 74.
88 Straub 1972, pp. 179-194.
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Forse non è casuale, come argomenta Gradel, che gli ultimi sodales aggiunti agli Antoni-
niani siano quelli di Severo Alessandro (235); che da questo momento le liste dei sodales 
Augustales Claudiales non vedano rinnovati i propri membri; che da allora in avanti non 
siano più documentati flamines di nuovi divi; che negli Acta dei Fratelli Arvali a parti-
re dal 224 sia menzione di un unico sacrificio per i divi di fatto subordinati al Genius 
dell’imperatore regnante89.
A questo sostanziale cambiamento in atto – un cambiamento di senso, prima ancora 
che formale, del culto – possono essere forse ricondotte un paio di notizie della Historia 
Augusta relative alla istituzione di luoghi di culto collettivi per gli imperatori divinizzati. 
Gli Scriptores attribuiscono ad Alessandro Severo (222-235) il riordinamento del culto 
dei divi con la dedica di statue colossali nel Foro Transitorio90; più definito il progetto 
dell’imperatore Tacito (275-276 d.C.) che decretò la costruzione a Roma di un tempio 
per tutti i divi nel quale ognuno sarebbe stato venerato nel rispettivo dies natalis e tutti, 
annualmente, alle Palilie del 21 Aprile e l’1 e 3 gennaio per le cerimonie dei vota91. Tra le 
due notizie cade la più volte ricordata serie di monete degli anni 251-253 d.C. che, oltre 
alla valorizzazione del tema della consecratio imperiale, a ben vedere rivela una analoga 
esigenza di ricapitolazione e riorganizzazione della, oramai complessissima, “materia”.
La reiterata concezione di un templum Divorum – nel Foro Transitorio come pro-
gettato da Alessandro Severo o in un autonomo edificio templare come pianificato da 
Tacito – identifica un momento di revisione del tema del culto imperiale, di una sua 
necessaria e ricercata razionalizzazione; la costituzione di una sede collettiva poteva esse-
re considerata una soluzione pratica, efficace e definitiva a fronte della straordinaria ete-
rogeneità che aveva caratterizzato – e certamente avrebbe continuato a caratterizzare – 
la pratica e la fortuna del culto imperiale92. 
Ci sarebbe da chiedersi se la galleria di imperatori – quasi certamente divinizza-
ti – che Ammiano Marcellino ricorda all’interno del pantheon nella ammirata visita a 
Roma dell’imperatore Costanzo II nel 357 non sia proprio il risultato di una iniziativa 
89 Scheid 1998, pp. 314-315, l. 12-13 (7 novembre 224 d.C.); Scheid 1999, p. 19. Dall’insieme dei 
dati Gradel 2002, pp. 356-364 e 359 deduce che, da questo momento, il culto dei divi è da considerarsi 
di fatto abolito.
90 Hist. Aug. Alex. 28.6: Statuas colossas vel pedestres nudas vel equestres divis imperatoribus in foro 
divi Nernae, quod Transitorium dicitur, locavit omnibus cum titulis et columnis aereis, quae gestorum ordinem 
continerent, exemplo Augusti, qui summorum virorum statuas in foro suo e marmore collocavit additis gestis. Cfr. 
Pekári 1970, p. 155.
91 Hist. Aug. Tac. 9.5: Divorum templum fieri iussit, in quo essent statuae principum bonorum, ita ut 
isdem natalibus suis et Parilibus et kalendis Ianuariis et votis libamina ponerentur. Presa alla lettera (l’impe-
ratore “decretò che fosse fatto”), l’informazione esclude ogni eventuale identificazione con già note aedes 
Divorum, al Palatino (come propone Coarelli 2012, p. 425) o altrove (quella dei Flavi in Campo Marzio). 
92 Si era pure pensato ad una revisione delle liste dei divi da parte di Alessandro Severo o dei suoi imme-
diati successori sulla base di una errata lettura di Giovanni Crisostomo, ma vedi Straub 1972, pp. 178-194.
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di questo genere: se in definitiva il pantheon, che per primo aveva accolto l’immagine di 
Augusto ancora vivo in una sua prefigurata divinizzazione, non sia stato alla fine scelto 
come luogo più idoneo per le funzioni di templum Divorum93.
Non vi è dubbio, che proprio a partire dagli anni immediatamente precedenti la 
metà del III secolo, la divinizzazione imperiale si sia di fatto ridotta ad atto formale di 
alto significato politico (soprattutto nella prospettiva senatoria) ma di scarso impatto 
rituale e cultuale.
Il numero dei divi e delle divae che, sulla scorta delle fonti letterarie, epigrafiche e 
numismatiche, è possibile ricostruire dopo Alessandro Severo e fino a Costantino (esclu-
si) assomma a 28: tra questi, soltanto i dies natales di Gordiano III, Claudio Gotico, 
Aureliano, Probo e Costanzo I si ritrovano nel Calendario di Filocalo nel Chron. 354; 
tra questi cinque divinizzati di rango solo per Aureliano (Hist. Aug. Aurelian. 37.1; 
problematico l’accenno a Probo in Hist. Aug. Prob. 23.594) l’Historia Augusta fa cenno 
al voto di un tempio ma per il resto nessun sacerdozio, nessun sodalizio, nessun luogo 
di culto è ricordato. 
Del divo Romolo, il giovanissimo figlio di Massenzio, non mette conto parlare dopo 
che si è unanimemente riconosciuta come estranea al suo culto la struttura lungo la Via 
Sacra comunemente nota come “Tempio di Romolo” e che si era voluta riconoscere in 
una serie di monete che invece si riferiscono al suo sepolcro sulla Via Appia.
A partire da Costantino il quadro culturale muta radicalmente: la relatio inter divos 
degli imperatori confligge sostanzialmente con le scelte religiose della politica imperiale; 
ma la probatio è manifestazione del prestigio del Senato di Roma e atto politico con 
conseguenze sulla legittimità della successione; essa riacquista particolare significato nei 
momenti di rinascita pagana e una permanenza del culto dei divi è testimoniata dal Ca-
lendario di Filocalo del 354 e negli autori pagani e cristiani del IV secolo, da Eutropio a 
Simmaco, che ne parlano con consapevole completezza.
L’apoteosi si estrinseca ancora in una serie di rituali, protocolli, istituzioni e consue-
tudini che coinvolge altri 7 divi fino a Teodosio il Grande, ultimo a ricevere la consecratio 
inter prisca nomina nel 384; saranno i cristiani ad impossessarsi della «sostanza etica, po-
litica e religiosa» della consecratio facendo santi i loro imperatori a partire da Costantino: 
non casualmente, in Agostino la consecratio non doveva considerarsi un herror ma parte 
costitutiva della storia e dell’espressione del potere imperiale; come è stato efficacemente 
sintetizzato, Agostino di quell’istituto «riconosceva la classicità»95.
93 Amm. 16.10.14: Pantheon velut regionem teretem speciosa celsitudine fornicata; elatosque vertices qui 
scansili suggestu consurgunt, priorum principum imitamenta portantes. Sul ruolo del Pantheon nella religione 
dinastica vedi ora: La Rocca c.s.
94 Sulla divinizzazione di Aureliano vedi, particolarmente scettico, Cizek 1994, pp. 201-202.
95 Bonamente 1988, p. 107: «L’apoteosi degli imperatori cristiani è una specie di contraddizione in 
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Complessivamente, tra Cesare e Alessandro Severo sono noti 33 tra divi e divae; altri 
27 fino a Costantino; ancora 7 tra Costantino e Teodosio Magno. 
Fino alla cristianizzazione del potere imperiale, sono documentati 59 divinizzati 
(escluso Costantino e l’ignoto Calpurnio Tessalico) e per 25 di essi le fonti prima consi-
derate parlano esplicitamente di santuari (Tab. 2).
Inoltre, tra i divi di cui non si ricorda direttamente l’esistenza del luogo di culto, al-
meno 6 possiedono autonomi sacerdozi e sodalitates; se, come sembra plausibile, questi 
ultimi hanno avuto bisogno di un luogo specifico dove venerare il proprio divo, i luoghi 
di culto imperiale salirebbero a 31.
A fronte di questi dati, a Roma sono noti archeologicamente soltanto 10 templi di 
culto imperiale (fig. 1): pure considerate le coppie accertate, mancherebbero all’appello, 
solo per limitarsi a quelli esplicitamente o implicitamente testimoniati, 15 luoghi di 
culto96. 
Si tratta, con ogni probabilità, di una stima per difetto (per la parzialità delle infor-
mazioni disponibili): tuttavia, non si può escludere che, in alcuni casi, culto e program-
mi monumentali siano stati lasciati cadere o che, venute meno le motivazioni politiche 
della loro costituzione, siano stati coinvolti (e travolti) da successivi e più sentiti pro-
grammi monumentali e urbanistici97.
Un caso di assoluta e definitiva evidenza parrebbe quello del templum Gentis Flaviae: 
la costruzione delle immense terme di Diocleziano al Quirinale non risparmiò il santua-
rio dinastico voluto da Domiziano. Ugualmente esemplificativa è la vicenda del tempio 
del divo Claudio tolto al suo titolare, incluso nella domus Aurea da Nerone (Suet. Claud. 
45) e completato solo per la determinazione politica di Vespasiano. 
Divi e divae privi di un altrettanto motivato difensore potrebbero aver subito un defi-
termini, ma fu nondimeno una realtà, da Costantino a Teodosio I, che continua ad attrarre l’attenzione per 
la complessità dei significati politici e religiosi». Le fonti cristiane esaltano il significato politico – in senso 
dinastico e legittimante – dell’antico cerimoniale del quale non si evocano più i significati religiosi: Bona-
mente 1994: per Avgvst. civ. dei 18.24 la consecratio degli imperatori era una adulatio, non un herror. Sul 
tema vedi ora, con ulteriore bibliografia, Bonamente 2010.
96 Il numero potrebbe calare di qualche unità considerando alcune soluzioni particolarmente “eco-
nomiche” già accennate: Iulia Drusilla potrebbe essere stata venerata in una cappella nel tempio di Venere 
Genitrice; i tre divi flavi di cui non si conosce il santuario (il giovane figlio di Domiziano e le dive Domitilla 
e Iulia) potrebbero essere stati venerati nel templum Gentis Flaviae; i padri, naturale ed adottivo, di Traiano, 
potrebbero aver avuto un tempio in comune; Settimio Severo, Giulia Domna e Caracalla potrebbero aver 
condiviso un tempio “di famiglia”. Anche alla luce di queste soluzioni rimarrebbero non identificati non 
meno di 10 templi per le due dive di Nerone, i due divi di Traiano, L. Elio Cesare, L. Vero, Pertinace, Com-
modo, Settimio Severo con moglie e figlio, Severo Alessandro e Aureliano. 
97 Andrebbero anche considerate le informazioni, del tutto isolate, della abolizione del culto per le 
dive Faustina Minore (da parte di Caracalla) e Giulia Mesa (damnata una decina d’anni dopo la divinizza-
zione): cfr. nt. 74 e nt. 85.
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nitivo oblio: tra le più probabili, la sorella di Caligola, Iulia Drusilla, e le sfortunate dive 
di Nerone, Poppea e Claudia. Tuttavia, al contrario, occorre osservare che divi e divae 
espressione di specifiche contingenze familiari – dunque potenzialmente poco duraturi 
– ebbero santuari di accertata continuità: Marciana e Matidia, ad esempio.
In definitiva, dovremmo incominciare a considerare la possibilità di una presenza 
ben più ampia e articolata di edifici per il culto imperiale che potrebbe aver subito 
sostanziali cambiamenti nel corso dei secoli e che non è possibile ricostruire in quanto 
a consistenza, forma, localizzazione e interrelazione topografica e simbolica con le altre 
componenti del paesaggio urbano.
Considerati i limiti del dossier monumentale pervenuto, la dislocazione dei templi di 
culto imperiale nel paesaggio urbano non rivela una logica stringente: il Foro, dopo una 
pausa di trecento anni, vide sorgere tre templi, uno per ciascuna delle prime tre dinastie 
(Giulii, Flavi e Antonini); il Palatino parrebbe riservato ad Augusto; per Claudio si scelse 
il Celio; ai Flavi il Quirinale e il Campo Marzio dove massimamente si concentrarono i 
templi degli Antonini.
Mancando, al momento, evidenze particolari per eventuali strategie e prassi dislo-
cative, un elemento degno di particolare considerazione e rimasto molto a margine del 
dibattito sulle diverse forme del culto imperiale è il ricercato rapporto tra le residenze 
private – le case di famiglia o, più spesso, le case natali – degli imperatori e i relativi sa-
craria e templi: il tema, del tutto residuale nelle fonti antiche, riveste particolare interesse 
nella relazione tra memoria urbana (in particolare nella peculiare accezione di memoria 
gentilizia) e nuovi culti dinastici.
L’esempio – ancora una volta fondante – del sacrario di Augusto ad Capita Bubula, 
di fatto la “musealizzazione-sacralizzazione” della casa natale del princeps, non rimase 
isolato.
Ancora per Augusto vale la pena segnalare la proposta di M. Torelli di collegare il 
tempio palatino (templum divi Augusti) all’area della domus abitata dal principe presso 
le scalae Anulariae nei pressi del Foro mentre si potrebbe anche ricordare il particolare 
legame di Augusto con il quartiere delle Carine dove aveva trascorso buona parte della 
sua giovinezza (nella casa del patrigno Filippo e della madre Atia e in un’altra vicina 
probabilmente citata in Suet. Aug. 70.1-3) e dove, forse non casualmente, dedicò una 
statua di Apollo nel vico Sandaliario98.
Non meno significativo è il caso dei Flavi, chiaramente emuli dell’esempio augusteo: 
nel complesso programma di valorizzazione cultuale della dinastia tra Foro, Campo 
98 LTUR I, ss.vv. Augustus, divus, sacrarium; aedes e Augustus, divus, templum (novum); aedes, pp. 145 
-146 (M. Torelli); per le case di Augusto alle Carine: Palombi 1997, pp. 146-149 (sulla proposta di iden-
tificazione della seconda casa di Augusto alle Carine non ha fondamento lo scetticismo di Wiseman 2009, 
p. 527, nt. 5).
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Marzio e Quirinale, il tempio/mausoleo della gens Flavia venne eretto in corrispondenza 
della casa natale di Domiziano mentre la stanzetta oscura ove era nato Tito – in una 
domus che la “retorica della modestia” dichiarava sordida – si conservava ancora a tre 
generazioni di distanza per essere offerta alla visita e all’ammirazione del pubblico99.
Una recente proposta di F. Coarelli vorrebbe spiegare la posizione (tutt’altro che 
ovvia) del tempio del divo Claudio sul Celio in relazione al quartiere nel quale si era 
insediata l’antichissima gens Claudia. Secondo questa prospettiva, anche la posizione 
del tempio che Adriano volle dedicare a Venere e Roma acquista una sua più personale 
giustificazione: in quell’area tra Palatino e Velia, infatti, era tradizionalmente localizzata 
l’antica dimora – anche questa, inevitabilmente, una domuncula – degli Aelii100.
Forme di intenzionale conservazione come luoghi di memoria possono essere po-
stulate anche per le case private di altri augusti divinizzati: la sopravvivenza nella topo-
nomastica cittadina del IV secolo di indicazioni quali Matidiae (all’Esquilino) o privata 
Traiani e privata Hadriani (all’Aventino) non possono che fare riferimento alla conserva-
zione – totale, parziale, come elemento di memoria – di queste prestigiose residenze101.
Dal complesso degli esempi citati parrebbe potersi dedurre un doppio e parallelo 
fenomeno: la localizzazione di santuari dinastici o di pregnante rilevanza politica in cor-
rispondenza di aree ed edifici direttamente riconducibili al principe e alla sua famiglia 
(Augusto, i Flavi, forse Claudio e Adriano) e la conservazione, quasi la “musealizzazio-
ne”, delle residenze private di augusti divinizzati (Augusto, Tito e forse Matidia, Traiano 
e Adriano).
Si tratterebbe di una prassi di straordinaria rilevanza ideologica (in chiave gentilizia) 
e di eccezionale valore commemorativo (per la concreta connessione con le dimore sto-
99 Suet. Tit. 1: Titus (…) natus est (…) prope Septizonium, sordidis aedibus, cubiculo perparvo et obscuro 
(nam manet adhuc et ostenditur). Sulle residenze dei Flavi a Roma vedi ora, con una notevole proposta di 
localizzazione della casa natale di Tito al Celio presso il ninfeo del Claudium, forse da identificare con il 
Septizonium citato da Svetonio: Guilhembet 2011. Sul templum Gentis Flaviae, sorto sulla casa natale di 
Domiziano regione urbis sexta ad Malum Punicum (Suet. Dom. 1), vedi da ultimo e con bibliografia, La 
Rocca 2009. Gli esempi di tale consuetudine parrebbero estendersi anche a località fuori di Roma: la casa 
di Nola dove era morto Augusto venne consacrata (D.C. 56.46.3); secondo Suet. Tib. 5 a Fondi, per sena-
toconsulto fu eretta una statua di Felicitas presso la casa che alcuni ritenevano quella natale dell’imperatore 
Tiberio (che per i più era nato al Palatino); il presunto concepimento di Caligola nel villaggio germanico di 
Ambitarvio, nel territorio di Treviri, sarebbe stato celebrato «dagli altari votivi con l’iscrizione ob Agrippinae 
puerperium» (Suet. Cal. 5); è ben noto il particolare legame che Nerone mantenne con Anzio, sua città 
natale (Suet. Nero 6. 9 e 25; Tac. ann. 15.23.2).
100 Vedi rispettivamente: Coarelli 1997-1998 (ma personalmente intravedo altre connessioni topo-
grafiche intorno alle memorie dei Claudii sulle quali conto di tornare); LTUR II, s.v. domus: Aelii, p. 22 (D. 
Palombi).
101 La posizione della casa privata dell’Augusta è indiziata da una fistula: RodrÍguez Almeida 1995; 
Granino Cecere 2010, p. 125. Per le case di Traiano e Adriano all'Aventino: LTUR, s.v. privata Hadriani, 
p. 164 (M. Andreussi) e s.v. privata Traiani, pp. 164-165 (F. Coarelli).
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riche) che forse ha avuto un suo – il solito, si potrebbe dire – sperimentatore.
Verrebbe da chiedersi, infatti, se la proiezione del Foro di Augusto verso la Suburra 
(soluzione, anche questa, non ovvia nella gamma delle possibilità offerte dalla topografia 
dall’area) possa avere una qualche relazione con il quartiere e la casa di Cesare (probabil-
mente quella di famiglia) documentata nello stesso quartiere: il tempio votato alla ultio 
del dittatore non avrebbe potuto trovare contesto più appropriato – tra il forum Iulium e 
la domus Caesaris – e la scelta eventualmente operata da Augusto per onorare la memoria 
del padre avrebbe potuto costituire l’archetipo di una tendenza “commemorativa” in 
seguito frequentemente emulata102.
102 Sulla Suburra come “quartiere di Cesare” e le implicazioni di tale legame tornerò in altra sede. In-





Tab. 1. “Liste” di Divi e Divae da Cesare a Costantino in fonti di fine II-fine IV secolo d.C. 




































































































































































Cesare x x x
Augusto (x) (x) x x x x x x x
Iulia Drusilla (sor. di Caligola) x x
Livia x x
Claudio (x) x (x) x x x
Claudia (f. di Nerone) x x x
Poppea x
Vespasiano (x) (x) (x) (x) x x x x x
Tito (x) (x) (x) (x) x x x
(T. Flavio Cesare f. di Domiziano) x x x
Flavia Domitilla
(ma./sor. di Tito e Domiziano) x x x
Iulia (f. di Tito) x x x
Nerva (x) (x) (x) (x) x x x x
Traiano (padre) x x x x
Marciana (sor. di Traiano) (x) (x) x x x
Plotina (x) (x) (x) x x x x
Traiano (x) x (x) x x x x x x x
Matidia (suoc. di Adriano) (x) (x) x x x
L. Elio Cesare x x x x
Sabina (x) (x) (x) x x
Adriano (x) x (x) x x x x
Faustina Maggiore (x) (x) (x) x
L. Vero (x) (x) (x) (x) x x x
Antonino Pio (x) x (x) x x x x
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Faustina Minore (x) (x) x x
Marco Aurelio (x) x (x) x x x x
Commodo x (x) x x x
Pertinace x (x) x x x
Settimio Severo (x) x x x x x x x
Giulia Domna ((x)) (x) x x x
Caracalla ((x)) (x) x x x
Giulia Mesa x x x
Severo Alessandro x x x x x
Cecilia Paolina 
(mo. Massimino Trace) x
Gordiano I x
Gordiano II x
Gordiano III x x
Filippo Arabo x








Valeriano (f. di Gallieno)









Massimiano I Erculeo 
(p. di Massenzio)
Massimiano II Galerio 
(suoc. di Massenzio)
Costanzo I Cloro x




Tab. 2. Divi e Divae da Cesare a Costantino titolari di collegi, sacerdozi e luoghi di culto a Roma
(in corsivo i santuari citati dalle fonti ma non localizzati)
Sodalitates Sacerdozi Luoghi di culto
Cesare x tempio
Augusto x x tempio e sacrario
Livia x nel tempio di Augusto
Iulia Drusilla (sor. di Caligola) x sekòs
Claudio x x tempio
Claudia (f. di Nerone) x pulvinar e aedes
Poppea heroon
Vespasiano x x templi 3
Tito x x templi 3
(T. Flavio Cesare ?)
Flavia Domitilla
(madre o sorella di Tito e Domiziano) x




Plotina ? nel tempio di Traiano
Traiano ? tempio
Matidia ? nel tempio di Marciana (?)
L. Elio Cesare tempio (?)
Sabina ? nel tempio di Adriano (?)
Adriano x x tempio
Faustina Maggiore x nel tempio di Antonino Pio
L. Vero x x
Antonino Pio x x tempio
Faustina Minore nel tempio di Marco Aurelio















Erennio Decio (f. di Decio)
Decio






Valeriano (f. di Gallieno)









Massimiano I Erculeo (padre di Massenzio)
Massimiano II Galerio (suocero di Massenzio)
Costanzo I Cloro
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I dati archeologici
Il santuario periurbano di Altino, ubicato a sud-est della città presso la sponda del 
canale Santa Maria (fig. 1), è stato oggetto di indagine, come ormai ampiamente noto, 
a partire dal 1997 nell’ambito del cantiere della futura sede del Museo Archeologico 
Nazionale1. 
Nel loro lungo arco di vita, iniziato nella seconda metà del VI secolo a.C. e conclu-
sosi nel III secolo d.C., le strutture dell’area sacra risultano essere state sottoposte senza 
soluzione di continuità ad un’evoluzione ininterrotta. Agli inizi del V secolo a.C. prende 
forma infatti un modello architettonico – un porticato articolato attorno ad una corte 
centrale ipetra – che perdurerà per tutto il corso dell’età preromana, ampliandosi suc-
cessivamente sempre sullo stesso sedime e con il medesimo orientamento, fino a trasfor-
marsi nei secoli della romanizzazione in un ampio quadriportico di stampo ellenistico. 
A partire dalla prima metà del I secolo d.C. ubicazione ed orientamento subirono un 
radicale cambiamento: le strutture di età romana infatti risultano occupare anche l’area 
posta a settentrione delle strutture preromane mentre il rispettivo orientamento, visto-
samente divergente dal precedente, veniva ad allinearsi con quello del quartiere augusteo 
individuato nel comparto orientale della città2. 
Anche se le molteplici tematiche relative al santuario sono state argomento del V 
Convegno di Studi Altinati3, è tuttavia opportuno ritornare sulla descrizione dei resti 
riferibili ai primi secoli dell’età imperiale, i quali risultano sostanzialmente riconducibili 
a due fasi successive, rispettivamente databili alla prima metà del I secolo d.C. la pri-
ma e tra la seconda metà del I e l’inizio del III la seconda, e che, anche in questo caso, 
appaiono stratificate sul medesimo areale4. 
1 Tirelli 2002, Tirelli 2003, Tirelli 2005a, Tirelli 2005b. Per una sintesi generale: Altnoi 2009.
2 Per un quadro aggiornato dell’urbanistica altinate: Tirelli 2011a; Tirelli 2011b.
3 Altnoi 2009.
4 Per un’analisi di dettaglio: Cipriano, Tirelli 2009. 
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Quella che potremmo definire come la prima iniziativa edilizia presente nell’area 
sacra in età ormai pienamente romana è costituita da un’edicola di modeste dimensioni5, 
edificata qualche decina di metri a nord del quadriportico ellenistico, all’epoca ancora 
esistente. Dell’edicola restavano unicamente le fosse di fondazione dei sette plinti del 
colonnato, forse ligneo nella fase iniziale, sostituito successivamente da elementi pro-
babilmente lapidei, come sembrano suggerire le fondazioni quadrangolari dei plinti in 
pezzame laterizio e mattoni6. Deposti all’interno delle fosse di fondazione dei plinti, 
sono stati rinvenuti numerosi frammenti di lucerne, in alcuni casi associati a frammenti 
di coppe a pareti sottili. La fronte dell’edificio prospettava su di un pozzo, dotato di 
un puteale in trachite; nuovamente frammenti di lucerne e di ceramica a pareti sottili 
costituivano il nucleo principale dei materiali rinvenuti al suo interno, databili soprat-
tutto alla prima metà del I secolo d.C., ma con qualche attestazione più tarda che ne 
testimonia il perdurare dell’utilizzo anche nel periodo seguente. Frammisti ai materiali 
del riempimento si rinvennero numerose ossa animali, anche con tracce di macellazio-
ne, riferibili ad ovicaprini, maiali, buoi, uccelli e molluschi marini. Un secondo pozzo, 
ubicato originariamente all’interno dell’angolo nord-orientale del quadriportico, a circa 
20 metri di distanza in direzione sud-est dal primo, doveva anch’esso far parte del com-
plesso delle strutture legate al culto in età romana. Il pozzo ha restituito infatti un varie-
gato insieme di materiali, databili tra il I secolo a.C. ed il II secolo d.C., che ne attesta 
l’utilizzo anche dopo la dismissione e la demolizione del quadriportico stesso, avvenuta 
nella prima metà del I secolo d.C. Nel settore superiore del riempimento della canna 
sono stati rinvenuti, tra i numerosi reperti laterizi e lapidei, anche frammenti pertinenti 
al puteale in arenaria, la cui conformazione, a fusto liscio con cornici di coronamento e 
di base modanate e ghirlanda mediana di foglie stilizzate, richiama il modello dell’altare 
cilindrico, tanto amato dalla produzione scultorea altinate. Dagli strati inferiori proven-
gono, oltre a frammenti ceramici di I e II secolo d.C., manufatti in legno, una ventina 
di pedine, una statuetta fittile di Telesforo, una testina femminile diademata essa pure 
fittile, una figurina femminile acefala in osso, tre gemme inquadrabili nella seconda 
metà del I secolo a.C. ed un nucleo di 215 monete databili dagli ultimi decenni del 
I secolo a.C. al II secolo d.C., con una particolare concentrazione in età flavia. A tali 
reperti si aggiungono molteplici resti faunistici riferibili ad uccelli, ad un gran numero 
di molluschi ed a tre cuccioli di cane neonati, ed una notevole quantità di resti botanici, 
tra cui molti semi di frutta coltivata e numerosi rami di olmo, frassino, pioppo, salice, 
carpino, noce, ginepro e pino da pinoli.
5 5 x 6,5 metri.
6 2 x 2 pedes.
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La fisionomia del luogo di culto risulta sottoposta nel corso della seconda metà del 
I secolo d.C. ad una radicale trasformazione, avviata probabilmente con l’intervento 
preliminare dello scavo di un sistema di fossati che, oltre a ridefinire l’assetto idraulico-
ambientale dell’area, ne comportava inevitabilmente anche significative suddivisioni 
funzionali, incorniciando nel contempo lo scenario del santuario in un ideale confine 
acqueo (fig. 2). Allineati entrambi con il margine occidentale del lungo fossato che 
attraversava l’intera area in direzione nord-est/sud-ovest, sono venuti in luce i resti di 
due strutture isorientate, distanti una quarantina di metri l’una dall’altra. Di quella 
meridionale, apparentemente una sorta di recinto, si rinvennero unicamente i resti delle 
fondazioni murarie perimetrali che delimitavano uno spazio di 27 metri per più di 24, 
al cui interno vennero individuate alcune fosse di diverse dimensioni. A nord, inqua-
drato nell’angolo disegnato dall’incrocio di due fossati trovava posto quello che sembra 
lecito interpretare come un bosco sacro, che copriva un’area quadrangolare approssi-
mativamente di 28 x 20 metri, e che ospitava lungo il margine orientale un piccolo 
tempio tetrastilo orientato ad ovest. Quest’ultimo7, il cui schema planimetrico risulta 
tipologicamente assimilabile a quello degli edifici a “cella trasversale”, presentava fronte 
colonnata, come documentano quattro fosse di spolio circolari ubicate, rispettivamente 
due a ridosso dell’estremità dei muri laterali e due, con interasse maggiore, nel settore 
centrale. Del muro di fondo, dotato di quattro contrafforti, e dei due muri laterali resta-
va unicamente il primo corso di fondazione8. 
Tutta l’area quadrangolare conservava la documentazione di apprestamenti destinati 
alla messa a dimora di piante, in quanto risultava percorsa da una fitta serie di cavità, in 
molte delle quali era rilevabile l’evidenza di apparati radicali, quasi tutte ad andamento 
circolare con diametro variabile tra i 60 e i 110 centimetri, alcune dotate anche di una 
corona di zeppatura (fig. 3). Sulla scorta degli allineamenti, delle peculiarità dimen-
sionali e delle caratteristiche strutturali si è identificato un reticolo regolare, composto 
da 22 fosse disposte su tre file parallele davanti al tempietto e su due file singole lungo 
ciascuno dei lati di questo, che sembra verosimilmente attribuibile al primo allestimento 
del bosco sacro, cui dovettero di necessità seguire successive ripiantumazioni ed integra-
zioni. Dimensioni e distanza reciproca delle fosse risultano inoltre ben accordarsi con la 
messa a dimora di alberi ad alto fusto come il salice, l’olmo ed il carpino, specie cui sono 
riferibili numerosi rami rinvenuti nel pozzo meridionale. I materiali ritrovati all’interno 
delle fosse, frammenti ceramici, vitrei e lapidei, datano la realizzazione dell’impianto 
a partire dalla seconda metà del I secolo d.C. Delle tre file antistanti il tempietto, va 
notato inoltre che, mentre quella più prossima all’edificio conta sei cavità, riproponen-
7 12 x 5 metri.
8 In scaglie lapidee e pezzame laterizio legati a malta.
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done quindi il ritmo della facciata, le altre due, dispari, che ne annoverano invece sette, 
risultano progettate con un elemento centrale. In questa prospettiva risulta di particolare 
interesse il rinvenimento di un’alta concentrazione di frammenti, ancora una volta di 
lucerne e di ceramica a pareti sottili, all’interno della fossa centrale del secondo allinea-
mento, a indicare, sembrerebbe, un significativo elemento di culto, se non uno di quegli 
“alberi sacri” documentati in molti santuari laziali9.
Il boschetto veniva ad essere racchiuso ad est dal fossato e lungo gli altri tre lati da 
una serie di elementi strutturali di recinzione, probabilmente realizzati in un secondo 
tempo, di cui restavano unicamente le fosse di spolio, due in corrispondenza dei lati 
nord e sud, e tre del lato ovest, dove si conservava un lacerto di fondazione in sesquipe-
dali. Risultava così rispecchiata la prescrizione augurale di varroniana memoria per cui 
omne templum esse debet continuo septum nec plus unum introitum habere10. Problematico 
risulta evidentemente nel nostro caso identificare l’introitum, localizzabile usualmente 
nel perimetro anteriore.
Va rilevato da ultimo che il bosco sacro, nella sua strutturazione arborea che diventa 
quasi architettonica, ed il tempietto tetrastilo sembrano richiamare nel loro complesso 
la planimetria di un periptero sine postico, al cui modello tutta la composizione appare 
adeguarsi (fig. 4).
Il numeroso materiale rinvenuto negli strati di riempimento dei fossati, per quanto 
in condizioni di estrema frammentarietà, lascia trasparire, pur in via indiretta, sia l’im-
magine dell’apparato architettonico del tempietto, come i frammenti di capitelli corinzi, 
di colonne e di fregi modanati, sia la presenza di elementi più strettamente collegati al 
culto, quali frammenti di cornici di are, di lastre e lastrine, anche iscritte, di piccola 
coroplastica11 e di produzione statuaria, come una bella testa maschile in pietra tenera 
di Vicenza. A questi sembra verosimilmente di poter aggiungere anche l’ormai noto 
frammento di lastra marmorea iscritta menzionante Giove, rinvenuto nei pressi dell’area 
in questione12. In tale scenario si inquadrano anche i due pozzi, entrambi utilizzati come 
anticipato fino al II secolo d.C., di cui è ipotizzabile, oltre ad una funzione strettamente 
legata alle pratiche di culto, forse anche un impiego di carattere più pratico come quello 
dell’irrigazione delle piante.
L’evidenza di successivi interventi di sistemazione delle cavità e di scavo di nuovi al-
lestimenti, talvolta con la realizzazione, documentata in più casi, di due buche contigue 
9 Coarelli 1993, p. 51.
10 Varro ling. 7.13.
11 Si segnala una statuetta di Artemide frammentaria.
12 Cfr. Cozzarini et aliae 2001; Cresci Marrone 2001; Cresci Marrone 2009; Cresci Marrone 
2011: [- – -I]ovis [- – - / – - -] exterio[rem- – - / – - -] et supell[ectilem – - – / – - – cum s]uis omn[ibus – - – / 
– - -]tius [- – - / – - -]tus [- – - / – - -]uus [- – -].
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che rimanda alla pratica, attestata anche da Virgilio13, di sorreggere con un palo il fusto 
di un albero appena piantumato, documenta il perdurare del mantenimento dell’assetto 
del luogo di culto per l’intero arco di vita, che risulta concludersi agli inizi del III secolo 
d.C. La fine dell’apprestamento appare significativamente sancita da un atto rituale, i cui 
esiti sono documentati da un deposito votivo venuto in luce all’interno della cavità più 
prossima, in direzione nord, alla già ricordata fossa centrale del secondo allineamento. 
Racchiusa in una teca formata da tegole e poggiante su di un piano di tessere in cotto, 
era stata infatti deposta una mandibola equina, il cui rinvenimento non può non evoca-
re, da un lato analoghe pratiche rituali connesse al culto del cavallo che appaiono, fino 
dall’età arcaica, peculiari del santuario altinate, e dall’altro un piaculum, un sacrificio 
espiatorio quindi compiuto forse in occasione dell’abbattimento finale degli alberi.
Nell’ambito della documentazione archeologica disponibile, appartenente per la 
maggioranza all’età repubblicana, i monumenti più significativi con cui confrontare il 
caso altinate risultano sicuramente il santuario di Gabii, dedicato probabilmente a Giu-
none, uno degli esempi più antichi conservati nel Lazio di un complesso ellenistico, da-
tabile alla metà circa del II secolo a.C.14, ed il santuario iberico di Munigua di età flavia, 
che ne riflette il modello15. Del resto, come giustamente rilevato da Filippo Coarelli16, 
tali apprestamenti risultano forse molto meno isolati di quanto finora supposto, ma solo 
raramente rilevati come nei pochi casi conservati eccezionalmente, in quanto la man-
canza di pavimentazione in tante aree circostanti il tempio, unitamente al contestuale 
rinvenimento di infrastrutture idrauliche, potrebbero indirettamente indiziare in molti 
altri santuari la presenza di altrettanti “giardini sacri”.
Le pratiche rituali
Partendo da tale realtà documentaria è opportuno indagare il fatto religioso attraver-
so la ricostruzione, se possibile, degli eventi liturgici, della modalità di vita cultuale, dei 
gesti rituali compresi all’interno del quadro topografico appena definito. Per conseguire 
tale obbiettivo soccorrerà, a livello di confronto e talora di supplenza, quanto noto in 
riferimento ai boschi sacri, sia, in termini generali, attraverso i dati lessicografici e le 
testimonianze antiquarie sia, più in particolare, attraverso le evidenze archeologiche, le 
fonti letterarie e i documenti epigrafici assimilabili al caso di studio in esame.
13 Verg. georg. 2.223-25: Hic plantas tenero abscindens de corpore matrum / deposuit sulcis, hic stirpes 
obruit arvo / quadrifidas sudes et acuto robore vallos.
14 Lauter 1968; Santuario de Juno 1982; Coarelli 1993, pp. 48-51.
15 Coarelli 1987; Coarelli 1993, p. 51.
16 Coarelli 1993, p. 51.
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A proposito della delimitazione e dell’accesso, dal complesso di testimonianze emer-
ge con chiarezza l’importanza della definizione dello spazio boschivo di proprietà della 
divinità tramite un elemento separativo visivamente non equivoco. Tale preoccupazione 
è ricordata ad esempio nell’iscrizione del monte Oppio nella quale i magistri et flami-
nes Montanorum montis Oppi… sacellum claudendum et coaquandum et arbores serundas 
coeraverunt, cioè curarono che il sacello venisse chiuso, nonché spianato, e venissero 
piantati degli alberi17; una simile operazione si registra nell’iscrizione di I secolo a.C. di 
Cosilinum in cui si ricorda come si provvide alla costruzione circa lucum, di un muro 
(murum) e di un ingresso (ianuam)18. 
Sotto il profilo religioso infatti la delimitazione era funzionale ad evidenziare il dif-
ferente statuto che connotava la dimensione spaziale: umano, quello esterno alla re-
cinzione, divino, quello interno, il quale necessitava di apposite precauzioni rituali per 
consentire l’accesso. I vincoli di frequentazione e i regolamenti del lucus, espressi da 
apposite leges, erano debitamente pubblicizzati su supporti solitamente apposti in pros-
simità degli accessi allo spazio recintato19. Nel caso della lex luci Spoletina la sua scrittura 
esposta fu, ad esempio, replicata in due copie gemelle che è stato ipotizzato corrispon-
denti ai due accessi dell’area sacra20.
Nel caso altinate risulta documentata la presenza di una struttura di recinzione, an-
che se messa in opera solo successivamente alla piantumazione degli alberi e supplita 
lungo un lato dal fossato che scorreva alle spalle del tempietto. L’accesso, condizionante 
evidentemente l’inizio e la fine del percorso devozionale, non è individuabile sulla base 
della documentazione archeologica, ma solo ipoteticamente localizzabile in corrispon-
denza del lato ovest, secondo il modello canonico.
Un altro elemento connotativo e preferenziale dei luci sacri era costituito dalla pre-
senza dell’elemento-acqua, che svolgeva talora funzione salutifera, talaltra oracolare21. 
Ad Altino lo scenario stesso del santuario risulta incorniciato all’interno di una deli-
mitazione acquea e significativamente dotato di due pozzi, dei quali l’uno interno, anti-
stante il tempietto tetrastilo e compreso tra due file di alberi, l’altro ubicato all’esterno, 
17 CIL I2, 1003 = Supplementa Italica. Imagines n. 1236: M[ag(istri)] et flamines / Montan(orum) montis 
/ Oppi / de pecunia Mont(anorum) /5 montis Oppi / sacellum / claudend(um) / et coaquand(um) / et arbores /10 
serundas / coeraverunt. Sul testo si vedano LTUR III, s.v. Montes, p. 282 (A. Fraschetti) e Nonnis 2003, 
p. 27.
18 CIL I2, 1688: Ansia Tarvi f. / Rufa ex d(ecurionum) d(ecreto) circ(a) / lucum macer(iam) / et murum et 
ianu(am) / d(e) s(ua) p(ecunia) f(acienda) c(uravit). 
19 Così Benucci 1999, p. 83, nt. 3.
20 CIL XI, 4766 = CIL I2, 366 = ILS 4911= ILLRP 505-506. Sul tema Panciera 1994 (ora 2006) e 
Sisani 2012, pp. 421-422, nonché p. 442. 
21 Per l’area veneta cfr. un momento riassuntivo del rapporto fra l’acqua e il sacro in Bassignano 
2006, con bibliografia precedente.
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oltre il fossato. I materiali rinvenuti nei pozzi sembrano indicare per entrambi ruoli spe-
cifici nell’ambito liturgico, probabilmente diversificati in relazione allo svolgimento del-
le procedure cultuali. I resti di sacrifici animali e di strumenti liturgici minuziosamente 
frantumati, quali i frammenti di coppe e lucerne, racchiusi all’interno del primo dei due 
pozzi, alludono infatti significativamente agli atti finali del ciclo rituale, la cui conclu-
sione prevedeva la defunzionalizzazione degli strumenti impiegati e l’obliterazione degli 
esiti del sacrificio. L’abbinamento di coppe, connesse ad usi lustrali forse anche legati al 
pozzo stesso, e di lucerne, elementi funzionali di arredo evocanti anche riti notturni, vie-
ne del resto significativamente rispecchiato, come vedemmo, da altre liturgie praticate 
all’interno del santuario altinate, riferibili forse a peculiari ritualità di fondazione, come 
nel caso delle trincee dei plinti del primo sacello, o di sacralizzazione, come nel caso della 
fossa di allocazione dell’albero centrale dell’apprestamento.
Diverso il ruolo rivestito dal secondo pozzo, contenitore di molteplici doni o offerte 
alla divinità, in natura quali fichi, susine, ciliegie, pesche e noci, preziosi quali gemme e 
monete, carichi forse di pregnanti significati simbolici quali le statuette fittili e in osso, 
le pedine ed i manufatti lignei. Allusivi forse a specifiche ritualità praticate all’esterno 
dell’area sacra sembrano essere inoltre i resti animali, appartenenti esclusivamente ad 
uccelli, a molluschi in gran quantità ed a tre cuccioli di cane neonati. 
Il nostro è con tutta evidenza un boschetto artificiale che richiese, al momento del 
suo impianto, una preordinata messa a cultura delle essenze arboree. Dalle Bucoliche 
virgiliane, come anticipato, conosciamo le modalità operative di tale apprestamento che 
si traduceva nell’infissione di pali di sostegno i quali producono, evidentemente, mol-
teplici fori a supporto di ciascuna essenza; dalla già menzionata iscrizione del monte 
Oppio conosciamo la formulazione lessicale di tale operazione, cioè arbores serere. Da 
Catone conosciamo però anche il rito prescritto per la messa a coltura di nuove piante, 
cioè il piaculum operis faciendi causa22. Tali indicazioni sono confermate e precisate dagli 
Atti dei Fratelli Arvali, i quali illustrano le modalità rituali per consentire le due opera-
zioni, quella riferita alla potatura degli alberi, detta lucum coinquere, e quella riferita alla 
sostituzione degli alberi morti con la messa a coltura di nuove piante, detta opus facere. 
Tale rito espiatorio preliminare si sostanziava nel sacrificio di due scrofe piacolari23. È 
stato ipotizzato che il piaculum fosse finalizzato a consentire l’introduzione dei sacerdoti, 
22 Cato agr. 139-140 (Plin. nat. 17.28.267): Lucum conlucare Romano more sic oportet: porco piaculo 
facito, sic verba concipito: ‘si deus, si dea es, quoium illud sacrum est, uti tibi ius est porco piaculo facere illiusce 
sacri coercendi ergo harumque rerum ergo, sive ego sive quis iussu meo fecerit, uti id recte factum siet, eius rei ergo 
te hoc porco piaculo immolando bonas preces precor, uti sies volens propitius mihi domo familiaeque meae libe-
risque meis: harumce rerum ergo macte hoc porco piaculo immolando esto’. Si fodere velis altero piaculo, eodem 
modo facito, hoc amplius dicito:‘operis faciundi causa’.
23 Sul tema cfr. Scheid 1990, pp. 554-558.
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cioè di uomini, in uno spazio loro interdetto, a istituire, cioè, uno spazio umano in un 
luogo strettamente divino, e che l’annuale potatura riproducesse l’atto di introdurre nel 
bosco sacro la chiarità necessaria agli uomini per celebrare il culto, permettendo l’incon-
tro con la divinità e dunque in funzione dell’atto rituale24. 
Peraltro le azioni di potatura sono quelle descritte anche dalla Lex luci Spoletina che 
recita: «Questo bosco sacro nessuno profani, né alcuno asporti su carro o a braccia ciò 
che al bosco sacro appartenga, né lo tagli, se non nel giorno in cui sarà fatto il sacrificio 
annuo; in quel giorno sia lecito tagliarlo senza commettere azione illegale in quanto lo 
si faccia per il sacrificio. Se qualcuno lo profanerà, faccia espiazione offrendo un bue a 
Giove; se lo farà consapevole di commettere azione illegale, faccia espiazione offrendo 
un bue a Giove ed inoltre paghi 300 assi di multa. Il compito di far rispettare l’obbligo 
tanto dell’espiazione quanto della multa sia svolto dal dicator»25. Tali azioni sono con-
fermate dalla Tabula Veliterna che così si esprime in osco: «(Questo) è stabilito per la 
dea Declona: se qualcuno che farà una potatura (di fogliame e legno) avrà preso per sé 
(lo sfalcio), ci sia un sacrificio. (Il colpevole) metta a disposizione un bue e un asse per 
i vasi (colle polte) e (un altro) per il vino. Se (prenderà lo sfalcio) con l’approvazione 
dell’assemblea, l’atto di asportazione sia considerato senza contaminazione. Eg(natius) 
Cossutius (figlio) di Se(ppis) e Ma(rcus) Tafanius (figlio) di Ga(ius), meddices (l)’hanno 
stabilito»26. Sono regole che accumunano tutti i boschi sacri del mondo italico; esse 
rispondono alla descrizione di tali aree come luoghi impenetrabili all’interno dei quali 
si predispone annualmente un’opera di sfrondatura, ritualmente regolamentata, che im-
pedisce l’asportazione dei rami senza preventivo sacrificio. Tali prescrizioni concernono 
anche la rimozione degli alberi caduti come si apprende dai verbali dei Fratelli Arvali per 
il lucus della dea Dia: «… quando un albero è caduto per vecchiaia nel lucus della dea 
Dia, sia approntato un sacrificio nel bosco, né sia asportato nessun legno»27. 
Nel caso altinate i numerosi rami rinvenuti all’interno del secondo pozzo, se riferiti 
come ipotizzato agli alberi presenti nel bosco sacro, rappresenterebbero una significativa 
24 Così Broise, Scheid 1993, pp. 150-151.
25 CIL I2, 366: Honce loucum / nequ<is violatod, / neque exvehito, ne//ue / exfertoquod luoc//i /5 siet, neque 
cedito / nesei quo dies res de//ina / anua fiet; eod die, / quod rei dinai cau//sa / fiat, sine dolo ced//re /10[l]icetod. 
Siquis / violasit, Iove bov//id / piaclum datod; / seiquis scies / violasid dolo mâl//o, /15Iovei bovid piaclu//m / datod 
et a(sses) ((trecenti)) / moltai suntod; / eius piacli / moltaique dicator//[ei], /20exactio est[od]. Per la traduzione si 
veda Panciera 1994, p. 30 [906].
26 Vetter 1953, pp. 156-158, n. 222 = Rix 1992 (da cui la traduzione): Deve Declune statom. Sepis 
atahus pis velestrom / façia esaristrom se. Bim asif vesclis vinu arpatitu. / Sepis toticu covehriu sepu ferom pihom 
estu. / Ec. Se. Cosuties, Ma.Ca. Tafanies medix sistiatiens.
27 CIL VI, 2023, I = ILS 5042: quod] / [Cn(aeus) Corneliu]s Cn(aei) f(ilius) Lentulus augur, mag(ister) 
in locum [- – -] /[factus, ad] fratres Arvales rettulit: arborem /[in luco deae] Diae vetustate cecidisse q(uid) d(e) 
e(a) r(e) f(ieri) p(laceret) d(e) e(a) r(e) i(ta) c(ensuerunt): /5[cum arbo]r vetustate in luco deae Diae cecidisset ut 
/[in luc]o ad sacrificium consumeretur neve quid / [ligni] exportaretur. Cfr. Broise, Scheid 1993, p. 152.
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conferma a quanto documentato dalle fonti circa la potatura da eseguirsi nel giorno 
del sacrificio annuo, i cui esiti sarebbero stati quindi in questo caso ritualmente sepolti 
all’interno del pozzo, ubicato all’esterno del bosco stesso. Parallelamente, in questa pro-
spettiva, la presenza delle monete e dei resti animali potrebbe rispettivamente documen-
tare la prescrizione del pagamento espiatorio per la profanazione del bosco e l’offerta di 
un sacrificio animale che, nel caso dei molluschi, appare peculiare dell’ambiente perila-
gunare altinate.
Dalla documentazione letteraria si ricava che gli alberi nei luci non sono solitamente 
di specie fruttifera, connotazione invece propria dell’hortus e la mescolanza di essenze 
vegetali sembra essere la regola28. La fisionomia del bosco altinate non sembra discostarsi 
da tale consuetudine: tra le diverse tipologie riferibili ai resti rinvenuti nel pozzo, olmo, 
salice e carpino, tutti alberi d’alto fusto, risultano infatti le specie meglio compatibili, 
come si è visto, con la documentazione restituita dal terreno.
I luci sacri sono soliti ospitare non solo alberi ma anche una pluralità di componenti 
architettoniche e di apprestamenti funzionali29. Non stupisce, dunque, che il testo fram-
mentario dell’iscrizione menzionante Giove, rinvenuta nei pressi del bosco artificiale al-
tinate e verosimilmente ad esso relativa, ricordi la dedica, da parte di un soggetto rimasto 
anonimo per la lacunosità della pietra, di suppellectiles (oggetti sacri) e verosimilmente 
di ornamenta (elementi di arredo) (fig. 5). Inoltre l’aggettivo exterior sembra suggerire 
l’esistenza di un limite separativo tale da consentire al lettore il riconoscimento di un 
dentro e di un fuori, di un interno e di un esterno30. Problematico risulta, però, risalire al 
sostantivo cui l’attributo era connesso; si trattava forse di un apprestamento strutturale 
(una porticus, una pars, etc.), interpretabile quale annesso funzionale o quale struttura di 
accoglienza dei devoti, ma più probabilmente esso alludeva all’ubicazione dell’area sacra 
in riferimento all’area urbana, per marcarne la qualificazione “esterna” in opposizione a 
quella “interna” capitolina, la cui ubicazione è stata recentemente individuata31. 
Ovviamente non mancavano gli ex voto32. I frammenti lapidei iscritti, rinvenuti 
all’interno dei riempimenti dei fossati perimetrali appartengono per lo più alla tipologia 
delle lastre33; è presumibile che esse fossero oggetto di affissione tabellare alla parete del 
28 Jacob 1993, pp. 40-44 e Montepaone 1993, p. 70.
29 Ancora Jacob 1993, pp. 36-37. Si veda, a livello esemplificativo, il testo epigrafico CIL VIII, 10627 
= 16532 = ILAlg 2996: [- – -] s(acrum) [- – -]/[- – - conservatri]ci populi R(omani) /[- – - – - -] / [- – -]
M(arcus) Val(erius) Novius Elphideforus / coronatus cistifer cum suis / lucum(!) a solo cum signis et ornamentis / 
suis fecerunt et dedicaver(unt).
30 Si veda nt. 12.
31 Sul concetto di liminarità e sulla sua definizione in Altino cfr. Cresci, Tirelli 2007. Sull’individua-
zione del Capitolium cfr. Tirelli 2011c, p. 63.
32 Sul tema dell’allocazione degli ex voto nei boschi sacri cfr. de Cazanove 1993.
33 Cresci Marrone 2009; Perissinotto, Palermo 2009. 
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tempietto testrastilo34; più difficilmente la loro conformazione si presta a corrispondere 
alle memores tabellae appese agli alberi cui fa riferimento Ovidio nella narrazione del 
mito dell’empio Erisittone profanatore di boschi sacri, laddove menziona «un’immensa 
quercia dal tronco annoso tale che essa sola era un bosco; al mezzo la cingevano infule 
sacre, tavolette commemorative e ghirlande di fiori, testimonianze d’esauditi voti»35. È 
presente, anche se in misura inferiore, la tipologia delle are votive, che sono giunte o, 
in forma frammentaria o, l’unica integra, in forma anonima (fig. 6)36. L’impiego per la 
maggior parte dei casi del marmo per il supporto dei votivi iscritti ben si accorda con la 
destinazione religiosa, avvertita come privilegiata, di prestigio, a fronte di un impiego 
assai raro di tale litotipo nell’epigrafia altinate che predilige in età imperiale per gli usi 
consuetudinari il calcare di Aurisina37. La presenza di statue infine è documentata dal 
rinvenimento della bella testa maschile.
Circa la titolarità della struttura sacra, di nessun aiuto si rivela lo strumento com-
parativo, poiché i luci sacri italici contano casi sia di titolarità divina femminile che 
maschile, sia unica che mista. Nel caso di Altino le risultanze sono contraddittorie. Il 
numero limitato delle lettere conservate nei frammenti votivi non consente di indivi-
duare con certezza alcun teonimo: a titolo esemplificativo, il lacerto di tabella marmorea 
contenente il nesso -ER potrebbe, in via del tutto teorica, costituire la parte interna del 
teonimo Min]er[va o di quello M]er[curius, o di quello H]er[cules, ovvero del vocabo-
lo sac]er[dos38. A tutt’oggi, dunque, nessuna altra entità divina è attestata con certezza 
quale destinataria di culto nel santuario se non Giove, menzionato in caso genitivo nella 
già ricordata lastra marmorea di dedica. In essa la probabile presenza di un epiteto di 
corredo al teonimo giovio, suggerita dalla quasi certa integrazione della riga 4 omn[ibus 
34 Cfr. per le tabelle attaccate alla parete di un tempio Hor. carm. 1.5.13-16: Me tabula sacer / votiva 
paries indicat uvida / suspendisse potenti / vestimenta maris deo.
35 Ov. met. 8.741-745: Ille etiam Cereale nemus violasse securi / dicitur et lucos ferro temerasse vetustos. / 
Stabat in his in gens annoso robore quercus, una nemus; vittae mediam memoresque tabellae / sertaque cingebant, 
voti argumenta potentis. 
36 Cfr. Cresci Marrone 2009, fig. 2 a cui si aggiunga il reperto rinvenuto nel 2011 dal semplicissimo 
testo: V(otum) s(olvit) l(ibens) m(erito).
37 Per l’uso del marmo nei contesti altinati cfr. Capiotto 2006-2007.
38 AL 49167+49214: – - – - – - ? / [- – -]er[- – - /- – -]cin[- – - /- – -]ol[- – -/- – -]+ L[- – - ] / – - – - – - ? 
Per simulazioni ricostruttive cfr. Palermo 2004-2005, figg. 8-9. La presenza di Minerva, Mercurio ed Erco-
le nel municipio lagunare è per ora limitata a numerosi bronzetti probabilmente riferibili a larari domestici, 
per i quali si veda Sandrini 2001, pp. 185-195. Per l’attestazione di un sacerdos, probabilmente altinate, 
cfr. CIL V, 2181 su cui Zampieri 2000, pp. 151-152 n. 21. Infine, le due litterae singulares incise su due 
frammenti solidali (AL 45449+45448) autorizzerebbe l’ipotesi della lettura D(eo) O(ptimo) [M(aximo)], ma 
la presenza di pedici di lettere nella parte superiore implica che non si tratti di una prima riga che meglio si 
attaglierebbe ad ospitare il teonimo. 
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ornamentis], ha spinto ad avanzare la proposta Altinatis39, sulla base del nome della divi-
nità Altno/Altino che le attestazioni votive in lingua venetica documentano come unica 
divinità presente nell’area sacra fino al II secolo a.C.40. Tale epiteto, esito assimilativo del 
nume locale, si dimostra compatibile con lo spazio mancante sulla destra e trova confor-
to di analogia in altri numerosi esempi nei quali Giove è accompagnato da un’epiclesi 
derivante dal nome della divinità epicorica. 
Le evidenze archeologiche indirizzano tuttavia verso altre direzioni. È già stato osser-
vato infatti come, pur tra i modesti indicatori disponibili, sia il sacrificio del cane, do-
cumentato dai resti rinvenuti nel pozzo esterno, che il gran numero di lucerne evocanti 
rituali notturni, rinvenute frammentate in contesti diversi ma accomunati comunque 
da una pregnante sacralità, riflettano concordemente ritualità dai profondi connotati 
ctonii, la cui convivenza accanto al culto giovio risulta però problematica e difficilmente 
prospettabile, poiché ridurrebbe Giove ad un semplice synnaos.
Il bosco sacro che emerge da tale disamina potrebbe essere ricondotto, sotto certi 
aspetti di carattere principalmente formale, al modello attestato nei santuari di tradizio-
ne ellenistica ma, attesa la coincidenza topografica con un’area santuariale di lunghissi-
ma tradizione veneta, è altresì ineludibile domandarsi se non si tratti invece di un puro 
rivestimento formale di precedenti contenuti cultuali indigeni. È infatti noto come in 
area alto-adriatica in generale e in area veneta in particolare sia attestata una tradizione 
locale di boschi sacri, la cui esistenza trova inoltre un significativo riscontro, all’interno 
del patrimonio archeologico-linguistico venetico, nel testo del noto cippo patavino Pa 
14, che fa esplicita menzione di un lucus41.
La testimonianza di Strabone, dipendente verosimilmente da Timeo, ha ubicato, 
come è noto, presso i Veneti due alse dedicati rispettivamente ad Era Argiva e ad Arte-
mide Etolica, caratterizzati da forti aspetti connotativi: l’addomesticamento delle fiere, 
la convivenza di cervi e lupi, la garanzia di salvataggio della selvaggina dall’inseguimento 
dei cani. Collegata agli alse risulta inoltre la nota leggenda, citata di seguito nel mede-
simo passo, che vede come protagonisti un garante, un lupo e delle cavalle licofore42. 
La critica ha a lungo dibattuto il tema, sia in relazione all’ubicazione dei boschi sia 
al riconoscimento dei portatori di tali culti43. C’è chi vi rinviene le tracce di riti ellenici 
39 Così Colonna 2005, pp. 328-329.
40 Marinetti 2009. 
41 In generale Lejeune 1993; sul testo patavino cfr. Prosdocimi 1979; Marinetti, Cresci Marro-
ne 2011, pp. 290-291, fig. 7-8; Montagnaro 2011.
42 Str. 5.1.9.
43 Si vedano Braccesi 1984, pp. 13-15; Lepore 1986, pp. 149-150; Mastrocinque 1987, pp. 72, 
84; Strazzulla 1987, pp. 86-87; Braccesi 1988, p. 137; Lepore 1989, pp. 113-114; Montepaone 1993, 
p. 71; Fontana 1997, p. 138; Rossignoli 2004, pp. 71-90, 208-216.
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impiantati in area alto adriatica dai primi frequentatori greci, chi ritiene invece che i 
dati straboniani travestano di una patina ellenica realtà religiose indigene. In entrambi 
i casi è presumibile comunque che il riferimento andasse rivolto a realtà topografiche 
costiere, in quanto le più facilmente individuabili oltre che accessibili dai frequentatori 
delle rotte marittime. 
Il santuario veneto in località Fornace, la cui posizione litoranea ne determina fin 
dalle origini la vocazione emporica, non si può evidentemente sovrapporre all’alsos del 
racconto straboniano, anche se alcune delle metafore sottese dal racconto stesso, quali la 
convivenza di realtà etniche diverse, e in taluni casi potenzialmente conflittuali, e l’asylia 
rimandano innegabilmente alla peculiarità stessa dei santuari emporici ed all’ala della 
protezione divina operante all’interno dei loro temenoi.
Nessuna evidenza è però finora emersa di una presenza divina femminile, mentre la 
documentazione archeologica ne attesta esplicitamente la titolarità della divinità ma-
schile encorica Altino/Altno, ed anche la frequentazione, per quanto traspare dalla natura 
dei votivi, sembra far prevalere connotati maschili e guerrieri. Tuttavia altri dati dimo-
strano come nell’area sacra fossero praticati riti e incubate leggende chiaramente espresse 
dal resoconto del geografo: così i sacrifici dei cavalli, i cui esiti sono stati documentati, 
per la prima volta nel panorama veneto del sacro, all’interno di una fossa rituale del 
santuario altinate e che risultano adombrati anche da offerte votive44; così la presenza 
del lupo, la cui immagine, posta sulla sommità di un altare, viene restituita da un cippo 
dedicato al dio45. Il sacrificio del cavallo in particolare, che proprio ad Altino conosce an-
che su altri versanti numerosi confronti, sembra profondamente radicato nella ritualità 
intrinseca del santuario, come emerge anche da peculiari liturgie volte a sigillare la fine 
dell’utilizzo delle fosse di scarico. A distanza di secoli la medesima ritualità verrà prati-
cata, come vedemmo, in un rito di espiazione a sancire la fine, in questo caso definitiva, 
del plurisecolare luogo di culto, testimoniando un profondo legame mai interrotto con 
la cultualità veneta precedente.
È forse una vana esercitazione accademica chiedersi, in conclusione, quale defini-
zione potrebbe attagliarsi al nostro bosco fra le tre (nemus, silva e lucus) elaborate da 
Servio46: interest… inter nemus et silvam et lucum; lucus enim est arborum multitudo cum 
religione, nemus vero composita multitudo arborum, silva diffusa et inculta. Se tutti e tre 
sono spazi occupati da una moltitudine di alberi, il nemus sembra sottomesso all’azione 
umana che lo trasforma in un bosco armonioso, la silva è invece sottratta da ogni opera 
44 Tirelli 2002.
45 Marinetti, Prosdocimi, Tirelli c.s. 
46 Serv. Aen. 1.310: «C’è differenza fra bosco (nemus), foresta (silva) e bosco sacro (lucus). Infatti lucus 
definisce uno spazio boschivo cultuale; con il termine nemus si caratterizza uno spazio boschivo regolato, la 
silva è connotata dal suo essere vegetazione arbustiva estesa e non coltivata».
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civilizzatrice. Il lucus non è né armonioso né abbandonato a se stesso ma è regolato dalla 
volontà del dio, anche se sta nello spazio umano ed è caratterizzato dalla dominanza del 
sacro, assente negli altri due spazi47. Il caso altinate esclude per certo la silva; l’aspetto 
artificiale, coltivato e ordinato lo connoterebbe come un nemus, ma la presenza sacra lo 
qualificherebbe come un lucus: [lucum I]ovis potrebbe, quindi, corrispondere all’incipit 
del testo inciso sulla lastra marmorea di dedica a Giove48.
47 Riflessioni in merito in Scheid 1993.
48 Si vedano le altre ipotesi integrative in Panciera 2002, pp. 175-177, oltre che in Cozzarini et aliae 
2001, pp. 164-165 con simulazione ricostruttiva a p. 169, fig. 2.
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L’iscrizione di Manasse a Hierapolis di Frigia (Turchia)
L’invito a questo convegno mi offre l’occasione di riprendere nel loro complesso tutte 
le questioni che il rinvenimento dell’epigrafe dipinta ha sollevato fin dall’inizio. Si tratta 
del testo di una preghiera posto in una raccolta di canti, apocrifo delle Sacre Scritture, 
scoperta in una abitazione privata a Hierapolis di Frigia. Presente solo nella Bibbia dei 
LXX, è stata letta e interpretata in tutto il suo svolgimento, e pubblicata nel 20061 nei 
Rendiconti della Pontificia Accademia di Archeologia. L’epigrafe tuttavia mostra oggi 
ancora molte incognite che inducono a porci molte domande sul significato della collo-
cazione di un testo di questa natura in un edificio privato, in un ambiente che occupa 
una particolare posizione nella planimetria complessiva, in comunicazione esclusiva con 
una sala destinata a biblioteca.
L’iscrizione è stata dipinta in tre righe sovrapposte (fig. 1) su tutte e quattro le pareti 
di un piccolo ambiente di una abitazione privata, nota nella bibliografia come Casa 
dell’iscrizione dipinta nell’insula 104. La casa, non completamente messa in luce nel 
corso delle campagne archeologiche 2011-2012 della Missione archeologica italiana di 
Hierapolis di Frigia diretta da Francesco D’Andria, è composta da diversi ambienti di-
sposti attorno a un cortile (fig. 2), che si presenta come il centro dell’abitazione sul quale 
si affacciano alcuni vani posti ai lati settentrionale e meridionale di questo.
Tra il V e la metà del VII secolo l’isolato risulta occupato da almeno tre abitazioni2 
1 D’Andria, Zaccaria Ruggiu, Ritti, Bazzana, Cacitti 2005-2006, L’iscrizione dipinta con la 
preghiera di Manasse a Hierapolis di Frigia (Turchia), «RendPontAc» 78, pp. 349-449, in seguito cit. come 
D’Andria et alii 2005-2006. Chi scrive è responsabile scientifico delle ricerche e degli scavi stratigrafici 
nell’insula 104.
2 Nell’ultimo periodo di vita della Casa dei capitelli ionici, è avvenuto lo scorporo di alcuni ambienti 
che, separati dal resto dell’abitazione, vengono utilizzati per immagazzinare materiali da costruzione: tu-
bazioni fittili, lastre di marmo provenienti probabilmente dal rivestimento pavimentale del cortile. E forse 
i vani furono ceduti a un “imprenditore” edile che utilizza parte di ambienti e un cortile per il deposito di 
materiali da costruzione che possano essere impiegati per il ripristino delle tubazioni in terracotta dell’ac-
quedotto cittadino, interrotte in più punti nelle case dell’isolato. Alcune porte in questo settore vengono 
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(fig. 3) che sfruttano la pendenza della collina su cui sono costruite per organizzare lo 
spazio abitativo su due piani e attorno a un cortile per lo più porticato, come per la Casa 
del cortile dorico e per la Casa dei capitelli ionici. Anche la Casa dell’iscrizione, di alme-
no 450 mq di cui 286 scavati, non fa eccezione, ma non è ancora possibile stabilire l’or-
ganizzazione degli spazi abitativi tanto di carattere domestico come di rappresentanza in 
rapporto al cortile. Portato alla luce nelle ultime due campagne di scavo, il cortile pavi-
mentato con grandi e spessi lastroni di pietra rappresenta il luogo di coordinamento e di 
separazione delle attività domestiche e pubbliche della casa3. Presso la porta di ingresso 
alla casa dallo stenopos 18, una fontana in muratura con balaustra in marmo brecciato, 
costituiva un fulcro di visuale sia dalla porta di ingresso, sia dall’interno della casa e dalle 
sale di apparato dal momento che la parete orientale verso il cortile, era monumentaliz-
zata da una colonna dello stesso marmo della balaustra, sormontata da un capitello co-
rinzio in marmo bianco. Forse facevano parte dell’apparato decorativo di questa fontana 
una serie di piccole sculture in marmo tra cui un gruppo di Eros e Psiche4.
La stanza dell’iscrizione
Il vano di cui si parla (A 1267), di forma pressoché quadrata, misura poco più di 8 
mq, e quindi è di dimensioni assai piccole e i suoi muri sono conservati per un’altezza 
eccezionale rispetto alle altre strutture dell’insula: la parete orientale è di 2,35 metri di 
altezza e la parete settentrionale si alza per 2,60 metri ca. Il muro occidentale si allarga 
a contenere una nicchia rettangolare, che presenta a metà della sua altezza e per tutta la 
sua profondità un incasso in cui doveva essere alloggiato un piano orizzontale (fig. 4). 
La nicchia è soprelevata rispetto al pavimento mediante un gradino di 35 centimetri, al 
quale erano appoggiate, al momento del rinvenimento, delle tavelle in terracotta del tipo 
che ricorre nella pavimentazione stessa e che segnalano l’esistenza di lavori di restauro in 
corso al momento del crollo dell’abitazione. Non era una nicchia da armadio in quanto 
al suo interno prosegue lo sviluppo dell’epigrafe. Una base in muratura alta 1,40 metri 
posta a sinistra della porta, entrando, doveva costituire un piano di appoggio per oggetti 
necessari al rito della preghiera (fig. 5). Ad eccezione di una ciotola frammentaria in 
ceramica da mensa con graffiti Omega e Alpha affiancati5, nulla che segnali la presenza 
murate e cambiano così i passaggi tra le stanze dell’assetto originario della Casa dei capitelli ionici.
3 Pur essendo scavata solo parzialmente, la casa sembra organizzarsi attorno a questo spazio scoperto, 
come le altre abitazioni dell’insula 104.
4 Le sculture, ricomposte dal restauro, sono state rinvenute in pezzi in differenti ambienti della casa: 
nn. inv. HC 15286, 15290, 17044, 17045.
5 N. inv. HC 9689, US 818.
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di suppellettili sacre è stato ritrovato durante lo scavo, ma utensili d’uso consueto in una 
abitazione: un’anfora (VI-VII secolo d.C.), una brocca in ceramica (VI-VII secolo d.C.), 
un vaso a forma chiusa in bronzo, frammenti di lucerne, serrature in ferro e in bronzo, 
chiavi, una scatola in avorio6. Due dischi in terracotta rinvenuti ai piedi di questo basa-
mento sono probabilmente anch’essi basi per l’appoggio di vasi o suppellettili. 
Dopo alcune incertezze iniziali riguardo la destinazione d’uso del complesso architetto-
nico in cui si trova la stanza dell’iscrizione7, oggi, soprattutto dopo gli scavi del 2011-2012, 
siamo quasi certi che si tratti di un complesso abitativo, e, seppure le indagini archeologi-
che in questa parte dell’insula non siano ancora terminate, siamo giunti alla convinzione 
di essere in presenza di una particolarissima residenza con caratteristiche distintive che allo 
stato attuale delle indagini sul terreno non sono ancora del tutto spiegabili.
 Un primo aspetto specifico è rappresentato dalla ubicazione della piccola stanza 
(metri 2,80 x 3) nell’abitazione, e dal contesto architettonico in cui si situa. Isolata 
all’interno della casa, lontana dai percorsi di circolazione domestica, senza finestre verso 
l’esterno ma con una piccola finestra che guarda sul corridoio di un’altra casa, la Casa 
dei capitelli ionici, e quindi serviva come presa d’aria e non di luce8, la stanza si trova 
in una posizione appartata e riservata, alla terminazione est della casa. Chiusa da tutti 
i lati, vi si entra solo da una grande sala suddivisa in due zone mediante un gradino e 
un grande arco. In questa sala è identificabile uno spazio di rappresentanza e insieme, 
nella parte più orientale dove si accede alla stanza dell’iscrizione, una biblioteca fornita 
di tre nicchie per l’inserimento di scaffali lignei9. Inoltre il testo, che si estendeva anche 
sui battenti interni della finestra e della porta10 (fig. 6) doveva essere letto nella chiusura 
totale e nella quasi completa oscurità, se non con l’aiuto di una lucerna. 
Il piccolo vano si dispone alla fine di un percorso, lontano dall’entrata dallo steno-
pos 18 e dagli ambienti che si sviluppano intorno allo spazio scoperto, defilata rispetto 
al passaggio quotidiano direzionato sia verso le stanze di uso comune, sia verso le sale 
di rappresentanza. È in comunicazione soltanto con una biblioteca, in particolare con 
quella parte della sala utilizzata come biblioteca, la più lontana dall’ingresso, e a un livel-
lo più alto rispetto al settore che si apre verso il cortile. Infine i problemi più impegnativi 
si evidenziano dal contrasto indiscutibile tra una dimora grande, ben articolata nei suoi 
6 Unguentari vitrei n. inv. HC 8756, 8756/1; due serrature e oggetti in ferro n. inv. HC 10999, 
11002, 10997; un piccolo vaso in bronzo n. inv. HC 11000; un oggetto in avorio n. inv. HC 11001; un’an-
fora n. inv. HC 10883; una brocca in ceramica n. inv. HC 10107. Per le immagini di questi manufatti cfr. 
Zaccaria Ruggiu 2005-2006, figg. 17-21 e Zaccaria Ruggiu 2012, fig. 22, a, b per la brocca e l’anfora.
7 Si veda Zaccaria Ruggiu 2005-2006, pp. 392-394.
8 Zaccaria Ruggiu 2005-2006, p. 372.
9 Per confronti preliminari si veda Zaccaria ruggiu 2005-2006, pp. 377-378.
10 Ritti 2005-2006, p. 405. Tale ipotesi appare molto verisimile dopo il restauro digitale dell’epigrafe 
e la ricostruzione dell’intero percorso del testo.
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spazi coperti e scoperti, con sale decorate con affreschi e stucchi e nella quale emerge per 
la particolare accentuazione del lusso ornamentale la biblioteca, e la povertà e l’oscurità 
del vano della preghiera, che al momento dello scavo appariva dotato di poche suppellet-
tili, uniche tracce residuali della frequentazione della casa che terminò intorno alla metà 
del VII secolo. Le pareti stesse, che presentano nella parte inferiore un intonaco bianco 
molto danneggiato e in più punti lacunoso, testimoniano un lungo uso dell’ambiente.
La preghiera
Risale al 2004 la eccezionale scoperta dell’iscrizione dipinta che oggi, dopo l’edizione 
preliminare dell’epigrafe e del contesto archeologico e architettonico in cui si inserisce11, 
è nota come la versione su parete del testo restituitoci da alcuni codici, i più importanti 
dei quali per datazione e per affinità quasi totale alla versione dipinta sono il Codex 
Alexandrinus (metà V secolo d.C.) custodito nella British Library12, e lo Psalterium pur-
pureum Turicense del VII secolo d.C.13. Il Codice Alessandrino, il più vicino cronologi-
camente alla nostra iscrizione, è il codice della Bibbia nel quale è compresa la raccolta 
dei Canti tra cui appunto la Preghiera di Manasse nella redazione greca. Di questo canto 
esiste anche una versione in lingua siriaca, inserita nella Didascalia Apostolica opera del 
III secolo d.C. La singolarità del rinvenimento consiste non solo nel fatto che è una 
attestazione per ora isolata della intera preghiera di Manasse in forma epigrafica, ma 
anche che si tratta di una insolita sede di stesura di un testo molto lungo e completo: 
è trasposto su tutte e quattro le pareti di un ambiente diversamente da quelle formule 
consuete applicate in ambito privato. Per lo più si tratta di brevi canti a Dio di carattere 
laudativo o trionfalistico, di solito dipinti sopra architravi o ai lati di porte di ingresso 
di sale di rappresentanza, come risulta dai dati di rinvenimento di testi di preghiere in 
contesti privati. La scelta del testo cade quasi sempre sui Salmi e le iscrizioni si ritrovano 
non solo in edifici di carattere religioso ma anche in abitazioni private come è attestato 
da un recente rinvenimento a Laodicea e da un altro a Efeso14.
 La preghiera – inserita tra le Odi apposte in Appendice al Salterio, presente nella 
versione biblica dei LXX e non nella Vulgata latina di S. Gerolamo, perché assente dalla 
Bibbia ebraica – pare composta nella Diaspora ebraica nei primi secoli cristiani e fa 
11 D’Andria et alii 2005-2006, pp. 349-449.
12 Brit. Mus. MS I D (V-VIII).
13 Zürich Zentral Bibliothek RP 1.
14 Si veda Wankel 1979, n. 46; Feissel 2000, pp. 586-587. Sulla bibliografia relativa alla presenza 
di iscrizioni di età proto-bizantina in ambiente microasiatico cfr. Ritti 2005-2006, pp. 430-432. Si veda 
anche alla nt. 22.
191
Quale cristianesimo? l’iscrizione di manasse
parlare l’empio re di Giuda Manasse, vissuto nel VII secolo a.C., che macchiatosi di 
omicidio e idolatria, fu per questo condannato da Dio all’esilio a Babilonia. Colui che 
nella preghiera si accusa di peccati che vengono riconosciuti pesantissimi come catene di 
ferro e più numerosi della sabbia del mare, supplica il perdono divino, sapendo di non 
meritarlo a causa delle molteplici e gravissime colpe che gli impediscono di sollevarsi 
sopra i peccati, ma «piegando le ginocchia del cuore» si affida alla misericordia divina, la 
cui bontà potrà salvarlo benché indegno15. 
Tracciata su tre righe in lettere color rosso porpora e in viola a caratteri maiuscoli sen-
za interruzioni né interpunzioni tra le frasi, è conservata per molta parte del testo e mal-
grado le vaste lacune, particolarmente gravi in corrispondenza delle estremità finali delle 
tre righe dove si apre la porta e in corrispondenza con la finestra, si è potuto ricomporre 
l’epigrafe nella sua integrità con il calcolo degli spazi in relazione alla dimensione delle 
lettere e a quanto trasmesso dai codici. A questo si è aggiunto anche l’aiuto insperato 
che è venuto dalla osservazione attenta della superficie dell’intonaco, delle parti lacuno-
se nelle quali sono state identificate sicure tracce di caratteri isolati16. Il testo è dipinto 
all’altezza degli occhi di una persona che poteva leggerlo stando in piedi, a partire dalla 
porta muovendosi verso sinistra e girando su se stessa perché l’epigrafe è disposta su tre 
 
15 Preghiera di Manasse secondo il Codice Alessandrino: «Signore sovrano dominatore, dio dei nostri 
padri, di Abramo e Isacco e Giacobbe e del loro seme legittimo,/tu che hai fatto il cielo e la terra con tutto 
il loro ornamento,/tu che hai legato (?) il mare con la parola del tuo comando, che hai chiuso l’abisso e lo 
hai sigillato col (nel?) tuo temibile e glorioso nome,/tu per cui ogni cosa freme e teme alla vista della tua 
potenza,/poiché non si può nascondere la magnificenza della tua gloria, e non si può resistere all’ira della tua 
minaccia contro i peccatori,/ed è immisurabile e inscrutabile la compassione della tua promessa (?), /poiché 
tu sei, Signore, altissimo,/misericordioso, paziente e pieno di compassione/e cambi ritorni sulla cattiveria 
degli uomini./Tu dunque, Signore, il dio dei giusti/Non hai imposto il pentimento ai giusti,/ad Abramo 
e Isacco e Giacobbe,/che non hanno peccato verso di te,/ma hai imposto il pentimento a me peccatore,/
poiché i miei peccati sono più numerosi della sabbia del mare/(poiché) si sono moltiplicate le mie iniquità, 
(Signore, si sono moltiplicate)/E non sono degno di guardare e vedere la sommità del cielo/a causa della 
massa delle mie ingiustizie,/piegato da troppe (molte) catene di ferro/perché mi possa sollevare al di sopra 
dei miei peccati,/e non vi è sollievo per me/poiché ho provocato la tua collera/e ho compiuto il male in fac-
cia a te,/avendo eretto idoli e moltiplicato abominazioni,/e ora piego le ginocchia del cuore bisognoso della 
bontà che viene da te./Ho peccato, Signore, ho peccato/e io riconosco le mie iniquità:/ti prego, poiché ho 
bisogno di te,/salvami, Signore, scioglimi,/non distruggermi per le mie iniquità,/non riguardare con sdegno 
per l’eternità le mie malvagità/e non mi condannare alle profondità della terra,/giacché tu sei, Signore, il dio 
di coloro che si pentono/e in me mostra la tua bontà,/poiché mi salverai, benché indegno,/secondo la tua 
grande misericordia, Signore,/e io ti loderò per sempre nei giorni della mia vita,/poiché a te inneggia tutta 
la potenza dei cieli/e tua è la gloria nei secoli. Amen» (trad. di Tullia Ritti).
16 A Tullia Ritti si deve la lettura e la ricostruzione totale del testo della stanza come è stato in seguito 
pubblicato nei Rendiconti del 2005-2006, pp. 395-433. Il lavoro di ricostruzione digitale dell’intera epigrafe 
dipinta è stato portato a termine in seguito ad una stretta collaborazione tra specialisti diversi, e in partico-
lare il merito va attribuito a Tullia Ritti e a Massimo Limoncelli.
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righe, ciascuna con caratteri di altezza diversa: più grandi nella riga più in alto e a scalare 
nelle due righe sottostanti.
La Ritti ritiene che colui che ha tracciato l’epigrafe abbia dimostrato sicurezza nel 
segno dei caratteri, nella geometria generale dell’impianto con la suddivisione orizzon-
tale delle righe entro le quali ha eseguito la scrittura dipinta. Inoltre il pittore conosceva 
bene la tecnica pittorica, come risulta evidente anche nella stesura particolarmente cura-
ta, compatta e levigata dell’intonaco preparatorio sottostante all’intervento pittorico, e 
non nel resto delle pareti. I colori e i pigmenti utilizzati, quasi esclusivamente composti 
da terre naturali, corrispondono a modi di procedere e a scelte riscontrati anche nella 
realizzazione degli affreschi di carattere architettonico messi in luce in altre abitazioni 
dell’insula17, che richiamano l’opera di botteghe e artigiani locali, particolarmente pre-
parati nella decorazione di residenze private di alto livello. 
Tutto è stato scritto senza correzioni o ripensamenti18 ed è probabile che l’autore 
avesse sotto gli occhi un testo cartaceo, forse una pergamena, nel quale, secondo la Ritti, 
dovevano esserci quelle varianti del testo che danno alla versione su parete una leggera 
difformità rispetto ai codici a noi pervenuti19. Appare oggi chiaro che, rispetto a quanto 
tràdito dai codici, si sia intenzionalmente omesso il nome dei Patriarchi Abramo, Isacco 
e Giacobbe in almeno uno dei due punti della orazione conservata nei codici. La loro 
assenza concorrerebbe inoltre ad escludere la sua destinazione a membri della comunità 
giudaica della città20, rendendola così più generalizzabile e applicabile universalmente al 
popolo dei peccatori. 
A parere della studiosa l’iscrizione ierapolitana si può collocare nei primi decenni del 
VI secolo, per ragioni paleografiche, in analogia con altre testimonianze scritte rinvenute 
anch’esse dipinte su semicolonne della Via di Frontino a Hierapolis. Tali testimonianze 
tracciate in rosso porpora che sono state studiate da Elena Miranda, sono acclamazioni 
ad Augusto Giustiniano, riconosciuto in Giustiniano I, sulla base dei dati archeologici21. 
Qualche altra affinità è stata ritrovata anche con iscrizioni tarde di Afrodisia databili tra 
il V e il VII secolo.
Anche nella vicina città di Laodicea scavi recentissimi, tuttora inediti, della Missione 
turca diretta da Çelal Şimşek dell’Università di Denizli, hanno portato alla luce un’iscri-
17 Pitture del tutto simili si trovano nella Casa del cortile dorico (sala A 1207) e nella Casa dei capi-
telli ionici (esedra A 1239) e sono in corso di pubblicazione da parte di chi scrive negli Atti del Convegno 
AIPMA tenutosi a Efeso-Selçuk nel settembre del 2010. Si veda anche Mazzocchin, Zaccaria Ruggiu 
2012, pp. 443-452.
18 Ritti 2005-2006, p. 397.
19 Ritti 2005-2006, p. 397.
20 Sulla comunità giudaica a Hierapolis di Frigia cfr. Miranda 1999, pp. 109-155.
21 Miranda 2002, pp. 109-118; Ritti 2005-2006, p. 427.
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zione simile per tipi di lettere, colori, e contesto di rinvenimento. Si tratta di una breve 
lode a Dio tratta dal Salmo 90 (91) che era stata dipinta sopra l’architrave di ingresso di 
una grande sala di rappresentanza in una casa privata22. 
I risultati degli scavi stratigrafici in questo come negli altri ambienti della Casa dell’i-
scrizione dipinta, pubblicati nei Rendiconti citati23, offrono un altro solido appiglio 
cronologico di conferma per una datazione nella prima metà del VI secolo.
La posizione celata della stanza della preghiera, consonante peraltro con la natura 
stessa del testo, che richiede silenzio e raccoglimento attorno a sé, evidenzia per con-
trasto la straordinaria ricchezza decorativa degli ambienti vicini, in particolare della bi-
blioteca con grande arco impostato su pilastri decorati con scanalature in stucco, con 
le pareti decorate da affreschi che imitano marmi preziosi (onice, granito, marmo rosso 
venato, marmo nero), in un sistema ornamentale che si conclude alle estremità con 
lesene su basi modanate. Al centro dei riquadri dipinti della partitura centrale sono ap-
plicati pannelli in stucco a rilievo, mentre cornici modanate in stucco separano la fascia 
della zoccolatura più in basso dal modulo mediano (fig. 7). L’arco che separa la sala in 
due settori era probabilmente decorato da una o più ghirlande di foglie di olivo in stuc-
co non dipinto, applicata su un disco giallo oro. A questa grandiosità architettonica e 
ornamentale va associato anche il cortile pavimentato a grandi lastre di pietra sul quale 
si affacciano gli ambienti finora scavati. Sul lato occidentale è presente un ninfeo monu-
mentale, verosimilmente decorato da pitture e forse da sculture di piccole dimensioni in 
marmo, rinvenute in pezzi vicino alla porta di accesso alla casa dallo stenopos 18 e in altri 
due ambienti dell’abitazione. 
Da qui la domanda che ancora attende di essere pienamente risolta: come era usata 
la stanza? quale è il significato della preghiera e del vano in cui essa doveva essere letta 
da una persona alla volta? Quale può essere il senso di una tale riservatezza che fa pen-
sare anche alla volontà di mimetizzare la posizione del vano all’interno della casa stessa, 
isolato dagli altri ambienti? E che significato assume un testo che invita al pentimen-
to e sollecita la misericordia divina, entro una residenza di grande lusso per impegno 
architettonico-spaziale e decorativo e nella quale non sono apparsi (o non ancora) altri 
segni palesi di appartenenza religiosa? È da escludere tra le possibili attribuzioni quella 
22 L’epigrafe, forse su una riga sola, riproduce due versi del Salmo. Letta e tradotta da Francesco 
Guizzi, da lui datata allo stesso periodo in cui si colloca quella di Hierapolis, è tuttora inedita. Ringrazio il 
Direttore della Missione di Laodicea Çelal Şimşek, e F. Guizzi per le informazioni che mi sono state gentil-
mente fornite e per aver potuto vedere il complesso delle abitazioni da cui proviene l’iscrizione. La citazione 
del Salmo 90 (91) nei suoi versetti iniziali è molto frequente nelle iscrizioni paleocristiane della Siria. Nella 
zona a sud del Libano nell’antica città di Porphyreon è stata trovata in situ, dipinta sui due lati della porta di 
ingresso a un ambiente (forse entro una casa privata), un’iscrizione che inneggia a Cristo re, vincitore, datata 
agli inizi del VII secolo d.C.: Rey-Coquais 1982, pp. 399-402.
23 Zaccaria Ruggiu 2005-2006, pp. 381-394.
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di una camera da letto, un cubiculum, perché non c’è parete presso la quale possa essere 
sistemato un letto senza che questo impedisca la lettura “mobile” della preghiera, o l’in-
gresso stesso alla camera, o anche l’uso del piano della nicchia. 
Le diverse interpretazioni sul significato dell’epigrafe in questo contesto
Quindi, le vere questioni, come dicevo sopra, non nascono dal testo, perfettamente 
decifrato, letto e tradotto e del quale si conosce ormai la storia della sua tradizione e del 
suo uso nella chiesa ortodossa e cattolica, ma hanno origine dalla sua stessa presenza in 
una particolare camera. Sorgono nel momento in cui cerchiamo di risolvere il problema 
della funzione d’uso della piccola stanza, dell’uso liturgico di questa preghiera in ambito 
privato, della natura del legame tra testo della preghiera, tipo di ambiente in cui si trova 
l’iscrizione dipinta e tipo di abitazione nel suo complesso. Perché ha una posizione defi-
lata e comunicante solamente con una sala che era usata come biblioteca ma anche come 
sala di rappresentanza? Chi era il proprietario e chi vi abitava tra la fine del V e la prima 
metà del VI secolo? È chiaro che risposte esaurienti verranno alla conclusione degli scavi 
archeologici, ma i risultati delle campagne di scavo del 2011 e 2012 consentono di fare 
un passo avanti nelle proposte. 
Le ipotesi di cui disponiamo finora, sono quelle proposte da Remo Cacitti nei Ren-
diconti del 2005-2006. A queste dobbiamo aggiungere una terza ipotesi espressa da 
Nicoletta Brocca, che è ancora oggetto di riflessione e di discussione, in previsione della 
pubblicazione del volume sulle Case di Hierapolis, in preparazione. In questo progetto 
editoriale la Casa dell’iscrizione dipinta avrà un’attenzione e uno spazio particolari in 
virtù della scoperta di questo eccezionale testo epigrafico e delle questioni che esso pone. 
La Brocca ha l’impegno di affrontare lo studio dell’origine e della diffusione dell’uso li-
turgico della preghiera e in particolare della preghiera di Manasse in ambito privato e in 
questa sede posso anticipare in via provvisoria alcuni elementi della sua interpretazione.
Proposte interpretative:
1. Cacitti, al momento della pubblicazione dell’iscrizione nei Rendiconti della Pon-
tificia Accademia 2005-2006, e allo stato degli scavi in quegli stessi anni, presenta due 
ipotesi. Secondo una prima ipotesi l’iscrizione potrebbe costituire il testo da leggersi per 
il rito della penitenza in ambiente privato e l’epigrafe sarebbe una sorta di codex in parie-
te, la preghiera penitenziale che il fedele può recitare nel privato della sua casa secondo 
una consuetudine che è attestata già nel IV secolo d.C. La preghiera di Manasse è sempre 
stata inserita nella prassi liturgica cristiana, e in Oriente nei secoli VI e VII alla ritualità 
della preghiera pubblica, cioè praticata entro le chiese, si sostituisce sempre più la pra-
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tica della penitenza nel privato e a “base tariffaria” come in Irlanda e in Britannia nel 
VI secolo, in un tipo di amministrazione della penitenza in cui la lettura della preghiera 
costituirebbe la “tariffa” per l’espiazione del peccato24.
2. La seconda ipotesi anch’essa di Cacitti, che si allaccia ai contesti storico-letterari 
in cui il testo ci è giunto, propone invece di considerare la preghiera come un testo per 
esorcismi e la stanza il luogo ove avvenivano i riti esorcistici, sulla scorta di una sugge-
stiva testimonianza letteraria in cui viene evocato uno spazio che richiama quello della 
nostra stanza25. Ripresa dall’autore pochi anni dopo in occasione di un Convegno, tale 
tesi è ulteriormente sviluppata26, e pare acquistare maggiori probabilità di credibilità.
3. L’ipotesi che la Brocca ritiene di seguire si fonda su una serie di attestazioni let-
terarie e di verifiche che indagano nella tradizione della preghiera di Manasse che si 
trova saldamente attestata nella Liturgia delle ore dalla I metà del VI secolo, quando 
Verecundo vescovo di Iunca in Africa, commenta i Cantici tra cui la preghiera, che 
era usata almeno da un secolo prima, come è provato dal Codice Alessandrino del V 
secolo. I Salmi e i Canti che si trovano in appendice al Salterio vengono utilizzati come 
espressione verbale della preghiera a Dio e la preghiera di Manasse viene recitata nella 
suddivisione quotidiana delle ore. Nella chiesa spagnola-visigota ai tempi di Isidoro di 
Siviglia, ad esempio, é usata nella preghiera di mezzanotte, nel cuore della notte quindi, 
ma varie teorie sono state espresse sulle ore in cui la si diceva.
La preghiera di Manasse nella chiesa bizantina viene recitata nella parte notturna del 
servizio del Mattutino, e pur essendo il suo inserimento a Compieta un uso recente, è 
indubbio che esisteva già nell’antichità l’uso di recitarla prima di andare a dormire. È 
molto interessante ai nostri fini, e importantissimo per comprendere il senso della sua 
collocazione in un dato contesto culturale, seguire il processo di strutturazione della 
preghiera recitata nel privato, e capire i tempi in cui si concede ai fedeli di pregare pri-
vatamente nel chiuso delle abitazioni e non solo negli edifici di raccolta della collettività 
dei cristiani, le chiese. Nel suo carattere di autoaccusa di peccati e di colpe di grave 
entità, il suo uso nella liturgia cristiana e cattolica è stato assunto non soltanto come de-
nuncia dei peccati commessi, ma anche come attestazione della grandezza e della libertà 
24 Cacitti 2005-2006, pp. 445-446.
25 Nel Commentarius super Cantica Canticorum di Apponius (seconda metà del VI secolo d.C.) dove 
si trova una citazione della Preghiera di Manasse v. 11, viene evocata una parete su cui si aprono finestre, 
chiusa da cancelli e dietro di essa e, abbattendola, si apre la riconciliazione con Dio nel tempo del battesimo 
e della penitenza. Cfr. Cacitti 2005-2006, p. 448.
26 Cacitti 2007, pp. 71-83.
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del perdono di Dio nei confronti di peccatori pure se colpevoli di reati gravissimi. Si 
tratterebbe quindi di un testo utilizzato comunemente nella liturgia della preghiera nella 
chiesa ortodossa e cattolica. 
Nicoletta Brocca ha individuato alcune fonti letterarie della media e tarda latinità 
che mi sembra possano calzare molto bene a questa lettura e molto utili per capire in 
quali spazi doveva esplicarsi l’atto della preghiera all’interno delle abitazioni. Di queste 
fonti ne cito una che appare molto illuminante. Si tratta di un passo del “Trattato sulla 
preghiera” di Origene27 scritto intorno al 233-234, che richiama peraltro espressioni 
analoghe dei Vangeli, in cui l’autore dice che pur essendo ogni luogo adatto a pregare, se 
nella casa c’è disponibilità di spazio, bisogna eleggere una stanza destinata appositamen-
te alla preghiera che sia raccolta perché ciascuno faccia in pace e senza essere distolto la 
sua orazione. Queste parole appaiono oggi come un punto di riferimento importante.
La sua recitazione nei contesti privati sicuramente rappresenta la conclusione di un 
movimento lento e lungo nel tempo, e forse a Hierapolis accelerato dalle esigenze dettate 
da una realtà fluida e controversa.
Hierapolis è ricca di chiese, ha una cattedrale che viene datata al V-VI secolo, una 
grande chiesa a pilastri sorta sull’asse principale della città, la via di Frontino, forse 
attribuibile al VI secolo; e un altro edificio sacro fu costruito sulla collina del Teatro, 
mentre un’altra chiesa di carattere cimiteriale venne edificata fuori dalle mura setten-
trionali. Anche un complesso civile come le Terme ubicate fuori dalla Porta di Frontino 
fu trasformato in chiesa dopo un terremoto avvenuto nel IV secolo d.C. L’edificazione 
del Martyrium di S. Filippo extra muros, uno degli edifici sacri più importanti dell’Asia 
Minore, sorto sul colle nord-orientale per venerare il luogo del martirio dell’Apostolo 
che elesse Hierapolis come città della sua predicazione e dove fu martirizzato e sepolto28, 
avviene nel V secolo.
La diffusione del cristianesimo è molto precoce dal momento che nella lista dei suoi 
primi vescovi (se non il primo) è attestato il nome di Papias vescovo nel II secolo d.C., 
personaggio significativo per la chiesa e che a detta di Eusebio di Cesarea fu il padre del 
Millenarismo29. E nel II secolo d.C. Hierapolis dovette conoscere la predicazione cristiana 
 
27 De orat. 31.4. (trad. di N. Antoniono, Ed. Città Nuova, Roma 2000): «Riguardo al luogo bisogna 
sapere che ogni luogo è adatto a pregare se uno prega bene. […] Possiamo aver stabilito ed eletto un luogo 
nella propria casa – se spaziosa – una specie di santuario, perché ciascuno faccia in pace e senza essere distol-
to le preghiere. Preghi, poi, dopo aver fatto un’ispezione sommaria se mai nel luogo dell’orazione non sia 
stata violata la Legge né fatto alcunché contro la retta ragione…». Mi è caro ringraziare qui N. Brocca per 
le indicazioni che mi ha potuto dare.
28 D’Andria 2012a, pp. 28-42.
29 Eusebio di Cesarea, Hist. Eccl. 3.39.9; Amsler 1999, p. 301; Ritti 1985, pp. 39-44.
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di Montano nativo di Pepuza una città non lontana da Hierapolis, poco oltre Sardis, nei 
pressi dell’attuale città di Uşak. 
Il montanismo frigio appartiene, come l’encratismo, a quelle forme di rigido asce-
tismo non riconosciute dall’ortodossia cattolica, e alle quali si rifanno numerose sette 
cristiane presenti in Frigia tra il IV e il VII secolo. Nella necropoli nord l’iscrizione se-
polcrale di Titius Flavius Diodoros datata al IV-V secolo, in cui il proprietario si definisce 
astemio (ὑδροπότης), viene attribuita dalla Ritti a un encratita30, in quanto sembra 
indicare un indirizzo ascetico di vita, di severità di condotta e di costumi, che corrispon-
de a quello predicato dalle comunità encratite diffuse in questa regione. I montanisti, 
colpiti da almeno tre decreti imperiali, emanati nel 380, durante il regno di Giustiniano 
e poi sotto Leone III, piuttosto che cedere a una conversione coatta si lasciarono bruciare 
nelle loro chiese e subirono la distruzione dei testi sacri. Ma per quanto si tratti di gruppi 
fortemente motivati e attivi nell’Anatolia centrale, non ci sono dati per affermare che a 
Hierapolis nella prima metà del VI secolo il montanismo o l’encratismo fossero solida-
mente attestati e diffusi.
Se l’espansione del cristianesimo ebbe una precoce propagazione, il suo radicamento 
fu probabilmente un processo lungo e non esente da movimenti di opposizione. Ricor-
diamo che negli Acta Philippi composti tra il IV e il V secolo, si racconta che gli abitanti 
di Hierapolis dediti al culto della vipera -e Hierapolis era chiamata perciò Ophiorhyme- 
ricorrevano al veleno della vipera per eliminare elementi non religiosi in visita alla città. 
Indubbiamente la narrazione che collega l’arrivo dell’apostolo Filippo a Hierapolis con 
le figlie profetesse, è leggendaria, tuttavia rimane il fatto che il centro frigio ha fin dalla 
sua origine una precisa connotazione sacra in collegamento con culti legati al mondo 
ctonio, poiché la caratteristica del luogo era quella di possedere un’apertura nel terreno 
dalla quale fuoriuscivano vapori mortali, che la mentalità religiosa greca vedeva come 
ingresso al mondo infero. Il Plutonion collegato tradizionalmente al Santuario di Apollo 
parrebbe ancora attivo e officiato dai sacerdoti di Cibele anche dopo la distruzione del 
tempio avvenuta nel V secolo31.
Un segno evidente di una conflittuale trasformazione in senso cristiano della cittadi-
nanza emerge dalle modalità di distruzione del Tempio di Apollo, un complesso di tre 
edifici dei quali rimase in piedi solo l’edificio oracolare A. Il tempio fu infatti distrutto 
dalle fondazioni nel V secolo quando, nel contempo, fu realizzato fuori della città il 
complesso cristiano del Martyrion ottagonale e della chiesa a tre navate che ingloba 
una tomba romana che con buone ragioni viene indicata come la tomba di S. Filippo: 
30 Cfr. Ritti, Miranda, Guizzi 2007, p. 595, fig. 6, con la riproduzione fotografica dell’iscrizione in 
cui è ben visibile una croce.
31 D’Andria 2005-2006, pp. 351-352.
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è attorno ad essa che viene costruita la chiesa32. A questi templi cristiani si accede per-
correndo una lunga scalinata che uscendo da una porta urbica conduce al complesso 
santuariale cristiano sorto sulla sommità della collina orientale originariamente occupata 
da sepolture33.
Nella popolazione tuttavia ancora nel VI secolo doveva essere profondamente radi-
cata la fede nell’antica religione imperniata sul culto di Apollo, Plutone, Kore e della 
divinità più venerata della Frigia Cibele, se il filosofo neoplatonico Damascio34 soggior-
nando a Hierapolis al tempo di Giustiniano, si recò con il collega Doro a visitare sotto 
il Tempio di Apollo un’apertura sotterranea che esalava gas venefici, e raccontò la sua 
esperienza al filosofo Asclepiodoto di Afrodisia, che a sua volta ricordava di essere disceso 
in gioventù nella grotta e di aver assistito ai riti che i sacerdoti di Cibele praticavano, 
sfruttando nelle cerimonie sacre di carattere oracolare i vapori tossici che emanavano 
dalle cavità naturali sotterranee. Già Strabone (geografo vissuto nell’età di Augusto e 
Tiberio) parla della grotta del Plutonion di Hierapolis come di un’apertura davanti alla 
quale venivano portati i tori da sacrificare e osserva che solo gli eunuchi Galli ministri 
della dea, rimanevano immuni da quelle esalazioni35. I culti oracolari imperniati su uno 
dei luoghi sacri più famosi dell’antichità perché considerato l’ingresso agli Inferi, ebbero 
dunque una continuità ininterrotta almeno fino al VI secolo.
L’introduzione del cristianesimo non dovette dunque seguire un percorso pacifico, 
come risulta dalle modalità di distruzione del tempio di Apollo, abbattuto nel V secolo, 
le cui colonne furono utilizzate per ornare un grande salone delle Terme Grandi, men-
tre gli altri blocchi architettonici in marmo vennero accatastati in un’area a sud e sulla 
scalinata del Tempio. La demolizione fu così radicale da estirparne gli alzati fino nelle 
fondazioni e cancellarne ogni traccia dalla topografia sacra ierapolitana36. Esempi simili 
non si conoscono in Asia Minore, dove i templi ad Apollo o alle maggiori divinità locali 
non subiscono tale sorte. L’area sacra decurtata dei suoi edifici religiosi, fu circoscritta 
all’edificio A, l’edificio dell’oracolo, e al Plutonion il cui ingresso era monumentalizzato 
con una decorazione marmorea a conchiglia.
32 Cfr. D’Andria 2012a, pp. 28-43.
33 D’Andria 2005-2006, pp. 353-355 e D’Andria 2012 b.
34 Damascius, Vita Isidori, in Photius, Bibl. 131.
35 Str. 13.
36 Semeraro 2008, pp. 179-180 Sulle modalità di distruzione e sulle attività costruttive realizzate 
nell’area dopo il V secolo cfr. Semeraro 2012. Per quanto riguarda l’edificio A, ossia l’edificio dell’oracolo 
l’unico conservatosi fino all’età protobizantina insieme al cosiddetto Plutonion, la spaccatura che si apre 
sotto il lato meridionale di questo tempio, e che è parte integrante di esso, si veda Semeraro 2012. Per 
la successione delle fasi costruttive di questo complesso scandite tra l’età ellenistica e il III secolo d.C. cfr. 
Semeraro 2007, pp. 201-207 e Semeraro 2012, pp. 320-321. Secondo l’autrice l’apertura del Plutonion è 
da considerare coeva all’edificio oracolare A antecedente all’età augustea.
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Entro le Case dell’insula 104, pochi sono i segni espressivi di fede cristiana. Per lo più 
si tratta di croci graffite o di lettere apocalittiche apposte su vasellame ceramico (fig. 8), 
ma anche di eulogie con motivi a rilievo, che vengono da diversi ambienti delle case 
dell’insula37. Dalla Casa dell’iscrizione dipinta dalla sala della biblioteca proviene una 
eulogia che reca su una faccia una croce a rilievo iscritta in un cerchio definito da punti 
rilevati38; mentre dalla stanza di Manasse, tra le poche suppellettili rinvenute, va annove-
rata una ciotola in ceramica da mensa con graffiti Omega e Alpha affiancati39.
Su vasellame da cucina e, più raramente da mensa, si ritrovano croci graffite, come 
nel caso di un’anfora dalla Casa del cortile dorico, sul cui piede ad anello è incisa una 
croce potenziata40; come anche sulla parete di un’altra anfora41 ove è tracciata una croce 
con lettere apocalittiche pendenti dai due bracci trasversali.
Croci rozzamente incise sui pavimenti di marmo si trovano nella Casa dei capitelli 
ionici, attestate su due formelle marmoree del pavimento in opus sectile della sala A 195 
con croce entro un ovale e un’altra entro un cerchio (fig. 9).
Espressione di una più decisa ufficialità e desiderio di rendere visibile pubblicamente 
l’appartenenza alla fede cristiana è data da una mattonella in marmo, parte della soglia 
di entrata di un’esedra con pavimento in opus sectile che si affaccia sul cortile in marmo 
della Casa dei capitelli ionici. Su di essa è inciso con bellissimi caratteri e con grande 
precisione nella misurazione e nell’ordine delle lettere e degli spazi, un Chrismon con 
Alpha e Omega, incorniciato da serie di triangoli e losanghe, che mantengono tracce di 
colorazione rossa nelle parti ribassate (fig. 10).
Un’ultima precisazione va fatta sull’organizzazione planimetrico-spaziale della casa e 
sul suo apparato decorativo, tanto pittorico quanto scultoreo: considerazioni che posso-
no contribuire a capire lo sfondo sociale e religioso in cui si colloca questo complesso.
Si è detto della ricchezza che caratterizza la dimora: gli affreschi e gli stucchi che 
decoravano le pareti della biblioteca e dei quali si è potuto tentare il restauro in posto 
e quello virtuale, ci presentano l’immagine di una sala dalle pareti affrescate con moti-
vi non dissimili da quelli che decorano altre case dell’insula: motivi architettonici resi 
con la pittura. Qui tuttavia appare una più decisa volontà di mostrare maggiore lusso 
soprattutto nelle pareti lunghe della sala dove i riquadri che riproducono con l’affresco 
lastre di marmi policromi (marmi rossi, neri e onice) e lesene, si arricchiscono di altri 
37 N. inv. HC 1121, US 341 dalla cucina della Casa del cortile dorico; n. inv. HC 2499, US 405 dalla 
stanza di servizio A 151 della Casa dei capitelli ionici; n. inv. HC 8259, US 618/1 dalla stanza A 194 della 
Casa dei capitelli ionici.
38 N. inv. HC 9803, US 834.
39 N. inv. HC 9689, US 818.
40 N. inv. HC 1099, US 341.
41 N. inv. HC 3357, US 427, A 1202-142.
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elementi decorativi come pannelli in stucco a rilievo, posizionati al centro di questi, 
cui si aggiungono cornici in stucco che separano le partizioni orizzontali42. La parete 
orientale che ospitava due nicchie librarie era anch’essa decorata da pitture con analoghe 
partizioni a pannelli dipinti con motivi architettonici, ma sono presenti anche motivi 
vegetali di cespugli di foglie su fondo nero e su fondo verde43. Il grande arco che separava 
i due settori della biblioteca, posti su due differenti livelli pavimentali, era ornato presu-
mibilmente al centro da una o più ghirlande di foglie di olivo in stucco, applicate a un 
disco giallo oro. Altre ghirlande di questo tipo sono state portate alla luce in uno strato 
costituito da intonaci dipinti e stucchi posto ai piedi del ninfeo monumentale rinvenuto 
nel 2011 nel cortile della casa44 e probabilmente facevano parte del sistema decorativo 
della fontana stessa. 
A questi elementi della decorazione che enunciano una residenzialità di alto livello 
sociale, di grande ricchezza e di visibilità nell’ambito della città, si devono aggiungere 
i dati degli ultimi scavi che hanno portato alla luce alcune sculture di piccole dimen-
sioni a soggetto totalmente profano che probabilmente decoravano la fontana di un 
grande cortile lastricato: Eros e Psiche apteri rappresentati come bambini nell’atto di 
stringersi e baciarsi45 (fig. 11), e altri frammenti di piccole sculture pertinenti a eroti, 
attualmente ancora in restauro, sono prodotti di buona qualità artistica, databili all’e-
tà tardo-antica. 
Quale potrebbe essere il significato di tematiche artistiche come queste? Dobbiamo 
pensare che i soggetti legati ad Eros avessero valore simbolico come nelle Metamorfosi di 
Apuleio dove la favola di Amore e Psiche è la forma di un messaggio religioso46, oppure 
sono semplicemente attestazioni di interessi artistici di un facoltoso e importante perso-
naggio, espressione semplicemente del suo livello culturale? E dalle case vicine, insieme 
ai simboli tipici del cristianesimo, vasellame con croci graffite, pavimenti marmorei con 
croci incise, vengono anche attestazioni di voci diverse: un’erma in marmo con Dioniso 
fanciullo, manufatti di tipo ornamentale e funzionale come sostegni di trapezai con Attis 
e con Dioniso ebbro e satiri47, una formella in marmo reimpiegata in un pavimento in 
42 Malgrado le condizioni assai precarie e lacunose dell’apparato pittorico, un attento recupero e con-
solidamento delle tracce ha permesso la ricostruzione virtuale della parete meridionale. 
43 Di questi, sono stati recuperati solo lacerti in caduta nello strato di crollo sui livelli pavimentali.
44 Tali rinvenimenti sono una chiara attestazione insieme ad altre testimonianze, di un fenomeno di 
demolizione e di spoglio probabilmente riferibile agli anni immediatamente precedenti al crollo causato da 
un terremoto verificatosi intorno alla metà del VII secolo.
45 Il raffronto più pertinente rimane per ora il gruppo di Ostia proveniente dalla Casa di Amore e 
Psiche, databile probabilmente, come la Casa, tra la fine del IV e gli inizi del V secolo d.C.: Coarelli 2011; 
Pavolini 2011, p. 1032.
46 Apul. met. 4-6. 
47 Per le foto di questi pezzi si veda Zaccaria Ruggiu, Canazza 2011.
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opus sectile con la raffigurazione di Afrodite a busto nudo che tiene in mano un ramo 
di fiori (fig. 12). Si tratta di suppellettili tipiche di un arredo domestico e anche se non 
possiamo essere certi che appartenessero alla casa dove sono state rinvenute dagli scavi, 
non dovevano provenire da molto lontano48. 
Esistono, allora, contraddizioni, anomalie rispetto al testo sacro, di forte carattere 
autoaccusatorio, penitenziale, dell’iscrizione? È proponibile l’interpretazione dell’epi-
grafe come espressione di una fede da celare, o non rendere troppo palese, perché non in 
linea con l’ufficialità canonica? E la fede in un Dio che perdona i più grandi peccatori si 
esprime nella piena ortodossia o dobbiamo pensare a correnti religiose non ortodosse o 
anche ad eresie, quali ad esempio lo gnosticismo cui è attribuito il Vangelo di Filippo, o 
il montanismo che Hierapolis dovette certamente conoscere, ma che non pare probabile 
che nel VI secolo avesse ancora tanta capacità propulsiva?
E perché la stanzetta scura e isolata, di nudità assoluta, si trova nell’abitazione di un 
personaggio di rango, la cui casa manifesta ricchezza e alto livello culturale? 
In questi ultimi anni si è venuta strutturando sempre più chiaramente la configu-
razione della casa nella sua estensione, nella sua organizzazione spaziale arricchita da 
sistemi pittorici ornamentali, che rinviano a scelte di vita e a modi di predisporre lo 
spazio di tipo tradizionale di origine ellenistica. Pare evidenziarsi un’organizzazione ar-
chitettonica con ambienti d’apparato e ambienti di tipo privato che si articolano attorno 
a un cortile centrale, con differenziazione evidente tra settori della casa con funzioni 
diverse. Tutte le case dell’insula 104 in pieno centro urbano e in una posizione rilevante 
nella città, sono riferibili a proprietari di notevole ricchezza e di status elevato. Anche la 
Casa dell’iscrizione dipinta – seppure non siano state completate le operazioni di scavo 
dell’intero complesso – parrebbe un’abitazione, e sicuramente proprietà di un cristiano 
appartenente al ceto eminente della città, che mantiene interessi artistici tradizionali (la 
decorazione pittorica, le sculture) forse da collezionista, senza venir meno alla espressio-
ne della propria fede che estrinseca nella stanza della preghiera.
Sembrerebbe questa, tra tutte, l’interpretazione più ragionevole e logica nella lettura 
completa e contestuale di tutti i dati. Proposta da Nicoletta Brocca, pare avere maggiore 
probabilità di restituire un’esegesi accettabile e convincente. È possibile infatti ricono-
scere che esiste un nesso stretto – giustificabile con argomentazioni di carattere storico 
e archeologico – tra la funzione d’uso della stanza della preghiera e quella gli ambienti 
vicini e che il palese contrasto tra quella e questi debba attribuirsi a una pratica liturgica 
che viene ammessa e sollecitata dalla Chiesa entro le mura di casa. In questo caso potreb-
be trattarsi di un personalità ricca e influente, cresciuta nella cultura del suo tempo, e per 
48 Per l’interpretazione di questi pezzi come un accumulo in funzione di attività di macinazione dei 
marmi per l’edilizia, si veda Zaccaria Ruggiu, Canazza 2011, pp. 219-220.
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la quale le esigenze dettate dalla formulazione della preghiera e dallo studio richiedono 
che si predisponga in questo settore dell’abitazione il giusto spazio affinché trovino piena 
espressione queste due necessità dello spirito. A questa interpretazione ben si attaglia 
allora il passo di Origene richiamato da Nicoletta Brocca e che invita il fedele, nel caso 
si possa disporre nella casa di adeguato spazio, ad allestire anche una stanza isolata e 
raccolta appositamente per la preghiera quotidiana, nella quale l’oscurità e il silenzio 
favorivano la concentrazione spirituale necessaria per il contatto con Dio.
Gli scavi stratigrafici hanno dimostrato che solo intorno alla prima metà del VI se-
colo, o alla fine del V, il proprietario, per dare spazio a queste esigenze, ha costruito 
la stanza della preghiera che non aveva posto nella strutturazione precedente, facendo 
elevare il muro occidentale con la nicchia, secondo una tecnica costruttiva che utiliz-
za esclusivamente laterizi e che non appare nell’insula prima di questo momento49. A 
questo periodo va attribuita la divisione in due ambienti, (la stanza dell’iscrizione e un 
vano ad essa retrostante ad ovest), di uno spazio che probabilmente originariamente era 
unitario, o comunque diversamente organizzato.
Non è possibile tuttavia avanzare ipotesi più certe dagli scavi in corso, che in futuro 
ci potranno precisare meglio la fisionomia di questa parte della casa prima della costru-
zione della stanza della preghiera. 
L’altro nodo che andava affrontato (il nesso tra la stanza di Manasse e la Biblioteca-
Sala di apparato e il significato di un accostamento dalle caratteristiche opposte) potrebbe 
essere risolto anch’esso: la stanza della preghiera sarebbe non soltanto il luogo ove si prega 
privatamente, appartato, piccolo e oscuro per favorire la meditazione e l’unione con Dio, 
ma anche l’ambiente raccolto per lo studio specifico di libri sacri, che poi trova ulteriore 
sviluppo e più allargati interessi nella sala della biblioteca. Non voglio arrischiare letture 
non suffragate da documentazione sufficiente, ma in quest’ottica esegetica il gradino, che 
è visibile entro la nicchia che non si sviluppa fino al pavimento, potrebbe allora costituire 
un appoggio per i piedi di chi seduto su un seggio cercasse nello studio dei volumina e dei 
rotuli appoggiati sul piano inserito entro la nicchia stessa, strumento di meditazione e di 
preghiera. Nella marginalità rispetto alla circolazione domestica, nell’esclusione di tutto 
ciò che accade nella casa e fuori, nel silenzio e nella debole luce dell’interno, avviene la 
sospensione del tempo affinché si compia nella recitazione della preghiera e nel personale 
rapporto con Dio il contatto col divino e l’avverarsi del perdono.
49 Oltre che qui, anche nella Casa dei capitelli ionici sono stati realizzati muri totalmente in laterizi, e 
più precisamente in tavelle di terracotta tagliate per adattarle allo spessore della parete, come nel caso di un 
muro di tamponamento della luce tra le colonne del portico meridionale del peristilio.
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È dunque estremamente importante che gli studi avviati per la pubblicazione degli 
scavi effettuati nell’arco di un decennio in un contesto di così grande portata storica 
per le origini del cristianesimo a Hierapolis e in Asia Minore, arrivino rapidamente a 
conclusione e che ci si possa confrontare in quel contesto con storici del cristianesimo, 
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Fig. 1 Iscrizione di Manasse, angolo nord-est (foto dell’autore).
Fig. 2 Restituzione assonometrica della Casa dell’iscrizione dipinta (ricostruzione di M. Limon-
celli).
Fig. 3 Pianta assonometrica dell’insula 104 (ricostruzione di M. Limoncelli).
Fig. 4 Nicchia posta a ovest, e incasso orizzontale per l’inserimento di un piano (foto dell’au-
tore).
Fig. 5 Restituzione virtuale della stanza con base in muratura vicino alla porta e nicchia (rico-
struzione di M. Limoncelli).
Fig. 6 Ricostruzione virtuale dell’iscrizione che corre anche sui battenti della porta e della fine-
stra (restituzione di T. Ritti e M. Limoncelli).
Fig. 7 a-b Pannelli e cornici in stucco nella biblioteca vicino alla porta della stanza dell’iscrizione 
(foto dell’autore).
Fig. 8 a, b1-b2-e Croci graffite su vasellame ceramico; Fig. 8 c, d, Croci su eulogie (disegni 
Archivio della Missione, sez. di  Venezia).
Fig. 9 a-b Croci incise su pavimenti di marmo (foto dell’autore).
Fig. 10 Mattonella pavimentale in marmo con Chrismon (foto dell’autore).
Fig. 11 Scultura di Amore e Psiche (foto archivio della Missione, sez. di Venezia).
Fig. 12 Mattonella pavimentale in marmo con Afrodite (foto dell’autore). 
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L’attenzione della critica al tema delle cosiddette religioni orientali ad Aquileia si 
deve senza dubbio al ruolo del tutto peculiare che la città ha ricoperto, per la posizione 
geografica e la natura emporica, nelle dinamiche di assorbimento, elaborazione e dif-
fusione dei culti di matrice orientale in area nord-adriatica. La ricca documentazione 
aquileiese, sia per quanto concerne il materiale archeologico, sia per il suo ingente patri-
monio epigrafico, ha in seguito contribuito a fare del sito altoadriatico un prezioso osser-
vatorio per coloro che si vogliano occupare di archeologia del sacro e di “culti orientali” 
in particolare1. 
Per quel che riguarda il culto di Cibele e Attis, tuttavia, a oggi non vi è una sintesi 
organica e aggiornata delle testimonianze disponibili. Tale considerazione riguarda so-
prattutto la documentazione archeologica, poiché il dossier aquileiese relativo al culto 
metroaco è stato oggetto solo in parte di revisione negli ultimi trent’anni2. Ben diversa 
è la situazione inerente alla documentazione epigrafica, oggetto di una recente disamina 
da parte di Claudio Zaccaria, che in più occasioni si è occupato del tema3. 
Tra le numerose difficoltà in cui ci s’imbatte nell’affrontare l’argomento, un proble-
ma preliminare è costituito dall’articolazione stessa del culto metroaco nelle sue compo-
nenti fondamentali: i ruoli ricoperti dalle due divinità coinvolte, Cibele e il suo paredro 
divinizzato, Attis, non sono sempre ben definiti o definibili.
1 Budischovsky 1977; Giovannini 2001; Maselli Scotti 2001; Steuernagel 2001; Fontana 
2004; Giovannini 2005; Maselli Scotti 2009; Fontana 2010.
2 Cfr. CCCA IV, pp. 219-238. Un’unica eccezione è rappresentata dal ritrovamento, qualche anno fa, 
di una statuetta in marmo attribuita a Mater Magna, rinvenuta in contesto di reimpiego, Maselli Scotti 
2005, pp. 24-28; per una sintesi sul problema cfr. Maselli Scotti 2009, p. 53.
3 Zaccaria 2008a e Zaccaria 2008b. Sulla base delle iscrizioni reimpiegate nelle fondazioni del 
battistero aquileiese, lo studioso ha avanzato una nuova ipotesi per la localizzazione del luogo di culto; cfr. 
Zaccaria 2008b, pp. 756-758. Da ultimo Giovannini 2013, pp. 102-104, sulla questione del riuso inten-
zionale con funzioni esaugurali degli ex voto a Mater Magna.
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In assenza di informazioni circostanziate, né ad Aquileia, né altrove, è lecito dare per 
scontata la presenza di Attis al fianco di Cibele, secondo una visione dogmatica che vuo-
le una coppia divina come un tutt’uno funzionale dal punto di vista storico-religioso. 
L’esigenza di non considerare Cibele e Attis come un complesso unitario è stata ribadita, 
ormai qualche anno fa, anche da Dario Cosi: le dinamiche che regolano il rapporto 
tra queste due divinità sono fluide e risentono di una molteplicità di fattori esterni che 
non consentono generalizzazioni. Non è sufficiente la presenza di Cibele per affermare 
l’esistenza di un culto ad Attis, né, viceversa, basta un’episodica attestazione di Attis per 
accertare la pratica del culto di Cibele. Nel caso di Aquileia, ad esempio, il risultato di un 
simile approccio è stato, talvolta, una sorta di errata percezione della fortuna del culto 
di Attis: l’impressione che si ricava è che la diffusione di Attis nel centro altoadriatico sia 
soprattutto inferita sulla base della disponibilità di testimonianze epigrafiche per il culto 
di Mater Magna. Tuttavia, se lo stretto rapporto tra le due divinità è un dato indubita-
bile, dal punto di vista strettamente metodologico accomunare tutte le testimonianze al 
generico culto di Cibele e Attis rischia di portare all’appiattimento e alla perdita d’indizi 
sulle possibili sfumature che il culto può aver avuto in contesti diversi4. Da tempo, per 
Aquileia, la critica ha messo in evidenza come, su basi epigrafiche, sembri esservi una 
sorta di autonomia tra la diffusione delle due divinità, documentabile almeno per quan-
to riguarda l’età repubblicana dalla nota dedica Atte Papa5. 
La presenza di un culto aquileiese ad Attis non è, naturalmente, da porre in discus-
sione, malgrado lo stato attuale delle conoscenze non permetta di aggiungere molto altro 
sulle caratteristiche del culto. Se è vero che Attis è epigraficamente noto ad Aquileia fin 
dall’età repubblicana6, è altrettanto vero che i riscontri archeologici per quanto concerne 
la documentazione cultuale non sono affatto soddisfacenti. La decontestualizzazione dei 
pezzi e la stessa ambiguità iconografica della figura di Attis hanno contribuito negli anni 
a un’enorme confusione nella lettura dei dati. Nel dossier aquileiese delle attestazioni 
 
4 Cosi 1982, p. 485: «si tratta piuttosto di una vera e propria coppia, formata dall’accostamento e 
dalla reciproca relazione di due unità autonome e distinte, non complementari, ciascuna con le sue proprie 
caratteristiche».
5 Ghedini 1990, pp. 256-257; Fontana 1997, p. 97, in particolare nt. 429 con rimando bibliogra-
fico. Questo aspetto è stato anche messo in relazione con una possibile importazione del culto direttamente 
dall’ambiente microasiatico, avvenuta senza l’intermediazione di Roma, almeno per quanto riguarda la de-
dica aquileiese Atte Papa (cfr. da ultimo Zaccaria 2008, p. 755). Cfr. Fontana 2001, cc. 116-118, che sug-
gerisce l’idea di un’autonomia nella diffusione del culto di Cibele ad Aquileia rispetto alla capitale sulla base 
di alcune considerazioni, tra cui l’assenza in ambito greco della conflittualità Ceres – Cibele, apparentemente 
confermata ad Aquileia dall’uso dell’epiteto Cereria per la divinità, e tuttavia presente, al contrario, a Roma.
6 Bandelli 1984, p. 214, n. 75; Ghedini 1990, pp. 256-257; Fontana 1997, pp. 86-98, 187-189, 
n. 12 (con ampia bibliografia di riferimento); Fontana 2004, p. 405; da ultimo Zaccaria 2008b, p. 755.
217
sulle tracce di Attis ad aquileia
riferibili ad Attis rientrano così documenti che non sono stati più rivisti dopo la loro 
prima attribuzione. 
Come accennato, una prima difficoltà nell’affrontare il tema è rappresentata dal 
corretto riconoscimento della figura dell’eroe frigio nell’arte antica: non tutto ciò che 
può rientrare nello schema iconografico noto per il pastore orientale va necessariamente 
attribuito ad Attis. In secondo luogo, anche nel caso in cui un soggetto possa, a buon 
diritto, essere identificato con l’eroe frigio, l’attribuzione della testimonianza alla sfera 
del sacro non può avvenire in modo immediato. Questa considerazione è valida, natu-
ralmente, per qualsiasi immagine di divinità, ma nel caso di Attis ha un peso particolare, 
se si considera la grande fortuna dello schema del pastore orientale nell’arte romana di 
età imperiale in ambito funerario e domestico7. 
L’opportunità di riconoscere l'eroe frigio nelle numerosissime rappresentazioni di 
giovane dal costume orientale in atteggiamento affranto (cosiddetto “Attis tristis”), che 
compaiono nel mondo romano tra I e II secolo d.C., è da tempo al centro di una vivace 
discussione in ambito scientifico8. Allo stato attuale della ricerca, la tendenza prevalente 
è quella che pone in stretta relazione il cosiddetto “Attis tristis” con il motivo ellenistico-
orientale dei due servi o custodi del sepolcro o, ancora, con gli “eroti tristi” portatori di 
fiaccola9. In passato, tuttavia, si è voluta stabilire una connessione tra la diffusione del 
7 La discussione sul significato dell’“Attis tristis” o “Attis funerario” è, in effetti, ancora sostanzialmen-
te aperta, per Aquileia cfr. Mio, Zenarolla 2005, con bibliografia precedente; inoltre CSIR Buttrio 2007, 
pp. 51-53, ST. 2 (P. Maggi), CSIR Buttrio 2007, pp. 86-89, R. 17-R. 18 (L. Zenarolla). 
8 Per Aquileia Scrinari 1972, nn. 12-17, 384-387; CSIR Buttrio 2007, pp. 51-53, ST. 2 (P. Maggi), 
CSIR Buttrio 2007, pp. 86-89, R. 17-R. 18 (L. Zenarolla). Per la Transpadana centrale il tema era già stato 
affrontato da Sena Chiesa 1997, p. 303. Per la bibliografia di riferimento si rimanda a CSIR Buttrio 2007, 
p. 87, nntt. 452-456 (L. Zenarolla).
9 Cfr. CSIR Buttrio 2007, pp. 86-87, con ampia bibliografia di riferimento. Secondo alcuni, questi 
soggetti alluderebbero ai giovani prigionieri troiani uccisi da Achille sul rogo di Patroclo, con significativi 
confronti nella pittura vascolare greca e italiota e nella scultura dell’Asia minore in età ellenistica. In età 
romana tali figure ben si adatterebbero ad esprimere mestizia e afflizione (in particolare p. 87, nt. 452). 
Secondo Gemma Sena Chiesa, in realtà, i due personaggi rappresenterebbero un’evoluzione del motivo 
dei due servi o guardiani del sepolcro, stanti a gambe incrociate, di tradizione ellenistico-orientale. (Sena 
Chiesa 1997, p. 303, in particolare nt. 92). La studiosa richiama l’attenzione, inoltre, sull’iconografia degli 
“eroti tristi” a gambe incrociate e fiaccola rovesciata (o solo dormienti) che compaiono su numerosi monu-
menti medioadriatici di età ellenistica (p. 303, nt. 93). Non accoglie l’ipotesi di vedervi una trasposizione 
in ambito di celebrazione funeraria privata del motivo dei barbari dolenti posti ai lati di un trofeo, molto 
diffuso nell’iconografia propagandistica augustea. Queste posizioni tendono, opportunamente, a non rico-
noscere una relazione diretta tra il motivo iconografico costituitosi e il culto orientale. Per Marie-Christine 
Budischowsky « (…) il s’agit de représentations plus culturelles que cultuelles», Budischowsky 1977, p. 
102; cfr. Fontana 1997, p. 98; Verzar Bass 2000, p. 148, secondo cui le tipologie statuarie dell’Attis tristis 
e dei Dadofori non autorizzano a stabilire un riferimento diretto al culto di Mater Magna. La duplicazione 
simmetrica della figura di pastore orientale sui lati dei monumenti funerari conforta questa ipotesi. Cfr. 
Sena Chiesa 1997, p. 303; così anche Cambi 2003, p. 511; cfr. inoltre Dexheimer 2001. Si segnala che 
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motivo dell’“Attis tristis” e la fortuna del culto10 e perfino suggerire l’ipotesi che questa 
specifica scelta iconografica celasse implicazioni religiose11. Un tale approccio può forse 
spiegare l’inserimento in blocco dei cosiddetti Attis tristis nel fondamentale lavoro di 
Marteen Vermaseren sul culto metroaco12. Nel caso di Aquileia numerosi documenti, 
per i quali una destinazione funeraria è altamente probabile, rientrano così nel computo 
della documentazione sul culto metroaco, contribuendo a creare una sorta d’imbarazzo 
per chi si trovi a valutarne le possibili relazioni con la sfera del sacro13. 
Alla luce di quanto detto, è sembrato utile tornare sul tema con qualche osservazione 
nella speranza di offrire nuovi spunti di riflessione per alcuni casi di studio.
Come accennato, la problematicità dell’identificazione di Attis è alla base delle diffi-
coltà di interpretazione della documentazione archeologica14.
nel caso di una duplicazione motivata da speciale devozione religiosa o legata a dottrine soteriologiche, sa-
rebbe, infatti, molto più plausibile trovare una rappresentazione simmetrica costituita dai due aspetti attidei, 
l’Attis tristis e l’Attis hilaris; questo almeno a partire dall’istituzione degli Hilaria, generalmente attribuita 
all’imperatore Claudio. Sul simbolismo legato alla tradizione mitico-cultuale relativa a Attis cfr., ad esempio, 
Lancellotti 2001, in particolare pp. 128-129 e 137.
10 Cfr. eAA I, s.v. Attis, pp. 907-908 (A. Brelich), p. 908: la presenza di Attis funerari a decorazione 
di monumenti sepolcrali è messa in relazione con la natura misterica della divinità.
11 Cfr. Ghedini 1990, p. 256. Secondo la studiosa, la precoce recezione del dio frigio in area adriatica 
potrebbe giustificare la grande fortuna di cui godette in area aquileiese (ed anche padana) l’Attis funerario. 
Margherita Tirelli sostiene un rapporto diretto tra recezione del modello dell’Attis funerario e attestazione 
del culto sulla base della precocità delle figure di Attis funerario ad Altino, Tirelli 1997, p. 203. Cfr. CSIR 
Buttrio 2007, p. 53 (P. Maggi) e CSIR Buttrio 2007, p. 86 (L. Zenarolla), in cui non si esclude che il 
motivo originario abbia subito un’evoluzione, caricandosi anche delle valenze simboliche ed escatologiche 
legate al mito di Attis, incentrato sull’idea di resurrezione e immortalità. 
12 CCCA IV, pp. 93-95, nn. 226-233, pp. 95-96, nn. 237-238.
13 La questione investe necessariamente il problema della decodifica delle immagini presenti sui mo-
numenti funerari e la loro attribuzione a un repertorio di genere anziché a scelte consapevoli della commit-
tenza; per un quadro generale si veda Ortalli 2005, in particolare pp. 247-248, 258. Ortalli accomuna 
i cosiddetti “Attis tristis” ai geni funerari e agli eroti come figure che introducono tematiche introspettive 
legate al congedo, alla mestizia e al destino ultraterreno.
14 Cfr. eAA I, s.v. Attis, pp. 907-908 (A. Brelich); Vermaseren 1966; cfr. LIMC III, s.v. Attis, pp. 
22-44 (M. J. Vermaseren, M. De Boer). Il punto di partenza per l’indagine dei caratteri salienti di Attis 
deve essere costituito dalle testimonianze figurative certe, in genere quelle che ritraggono il giovane in as-
sociazione a Cibele. Attis, in effetti, vi compare quasi sempre con le sembianze di un pastore orientale con 
exomis, anaxirydes, berretto frigio e pedum. È noto come questi caratteri iconografici siano, di per sé, comuni 
a un buon numero di figure maschili dell’arte antica, quali, ad esempio, Mitra, Paride e Ganimede, cfr. 
Vermaseren 1966, in particolare p. 54). Sul problema della lettura di figure in costume orientale cfr. anche 
Coscia 1999, pp. 12-15, 16-20. Spesso a completamento della figura maschile si aggiungono altri oggetti 
riferiti alla vicenda mitica o al rituale metroaco: strumenti musicali, quali la syrinx, che fin dall’epoca ome-
rica assume una connotazione rustica e ha impiego essenzialmente pastorale, cfr. DictAnt IV, II, s.v. Syrinx, 
p. 1596 (T. Reinach); pigne o un albero di pino. Tra gli elementi ritenuti maggiormente caratterizzanti vi 
è, in particolare, il berretto frigio, cosiddetto “pileus” o “tiara”. I due termini, tuttavia, non possono essere 
considerati equivalenti, malgrado l’affinità iconografica. In virtù della caratterizzazione etnica del termine 
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Un esempio di tale complessità è rappresentato da una lucerna fittile aquileiese rin-
venuta in località Marignane (fig. 1)15. Si tratta di una lucerna di tipo Loeschcke I B con 
spalla decorata e figurazione sul disco. Il pezzo si presenta in ottimo stato di conservazio-
ne, ad eccezione del becco, sbrecciato nella parte destra. Al centro del disco è raffigurato 
un busto maschile di giovane con il viso rivolto a destra; il personaggio porta berretto 
frigio sul capo e indossa una tunica. Sulla spalla, grossomodo in asse con il beccuccio, è 
incisa la parola “voto”, con le vocali a cerchio umbicato, che riprendono la decorazione 
all’altezza dell’innesto tra disco e beccuccio.
Proprio questo elemento permette di fugare ogni dubbio sulla destinazione cultuale 
del pezzo. La genericità della raffigurazione è, tuttavia, estremamente marcata rispetto ai 
confronti disponibili per lucerne a tema metroaco16: la caratterizzazione sommaria con-
sente di identificare dubitativamente il soggetto con Attis, con Mitra o con uno dei suoi 
dadofori. La propensione a riconoscervi Attis viene dall’osservazione di un motivo deco-
rativo, anch’esso inciso sulla spalla, inconsueto per il tipo di lucerna. Si tratterebbe, con 
buona probabilità, di una ghirlanda di aghi di pino17, anche se, in assenza di riscontri 
per il culto frigio, la resa frettolosa potrebbe far pensare ugualmente a un semplice ele-
mento di riempimento. La decorazione della lucerna aquileiese conta alcuni confronti in 
ambito africano: si tratta di due lucerne fittili provenienti da Sabratha18 e da Cartagine19, 
collocabili entro il II secolo d.C. Il motivo sulle lucerne africane, tuttavia, si differenzia 
da quello sul pezzo aquileiese oltre che per lo stile, decisamente più naturalistico, per la 
rappresentazione di una syrinx e la presenza del mantello20. Il parallelo più fedele per la 
lucerna aquileiese sarebbe, secondo Elena Di Filippo Balestrazzi, un pezzo proveniente 
da Veldidena (Wilten). Nondimeno, come ha segnalato la stessa studiosa, nell’esemplare 
“tiara” si ribadisce l’opportunità di accogliere questa denominazione per il berretto frigio, già preferita da 
Vermaseren 1977. Con il termine tiara, infatti, s’intende il berretto portato tradizionalmente dalle popo-
lazioni della parte nord-occidentale dell’Asia, cfr. DictAnt V, s.v. Tiara/Tiaras, pp. 296-298 (O. Navarre).
15 Di Filippo Balestrazzi 1988, p. 50, I. c. 2.1 (n. 485), tav. 85; Roma sul Danubio 2002, p. 274, Vb 
44. Museo Archeologico Nazionale di Aquileia, n. inv. 7728. Dimensioni: lungh. cm 9,1; larg. 6,8; diam. 
disco 4,5.
16 Per la figura isolata di Attis a figura intera cfr. CCCA IV, n. 3 (Cuma: Attis con cesto di frutta, geni-
tali scoperti); CCCA V, n. 55 (Sabratha: Attis, albero di pino, syrinx e pedum); per il busto della divinità cfr. 
CCCA IV, n. 147 (Catania: busto di Attis, doppio flauto, torcia, cembali e timpano); CCCA V, nn. 54, 58 
(Sabratha: busto di Attis con syrinx), 108 (Cartagine: busto di Attis con syrinx); CCCA VI, nn. 27, 28, 34 
(Colonia Claudia Ara Agrippinensis e Rodenkirchen: testa di Attis con berretto frigio e conchiglia).
17 Cfr. Roma sul Danubio 2002, p. 247.
18 Cfr. CCCA V, p. 23, n. 54, con bibliografia di riferimento.
19 Cfr. CCCA V, p. 39, n. 108, con bibliografia di riferimento.
20 Sulle lucerne a tema metroaco si veda anche Marani 2011, pp. 115-126. Attis è in genere rappre-
sentato assieme a Cibele; la raffigurazione del solo busto maschile è in genere poco attestata rispetto ad altri 
schemi (Attis disteso, stante accanto ad un albero, su carro), ancora Marani 2011, pp. 122-123.
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austriaco manca proprio la decorazione sulla spalla, caratteristica che, in questo caso, 
sembra dirimente per la corretta identificazione del soggetto.
Il documento appena presentato costituisce un caso emblematico sia per la pecu-
liarità della classe di materiale alla quale appartiene, sia per l’assenza di confronti vicini 
in ambito nord-adriatico. Accanto alla questione strettamente iconografica, esso con-
sente di introdurre anche il problema della destinazione d’uso di tali manufatti, qui 
resa esplicita dal termine “voto” graffito sulla spalla. Proprio la tecnica di esecuzione di 
questo elemento, in effetti, induce a considerare la lucerna aquileiese come l’esito di una 
produzione seriale su vasta scala, non necessariamente destinata all’uso votivo, ma par-
ticolarmente versatile. In questa circostanza, soltanto l’ottimale stato di conservazione 
del pezzo ha permesso di coglierne appieno il valore documentario. La genericità della 
figura del pastore orientale poteva andare incontro sia al gusto per l’oggetto domestico 
sia alla “moda” del cosiddetto “Attis tristis” di ambito funerario sia, infine, alle esigenze 
di ambito più strettamente cultuale. In quest’ultima eventualità la scelta di rappresentare 
soltanto un busto di giovane con berretto frigio e tunica, privo di altre caratterizzazioni, 
avrebbe reso legittime più letture.
Un caso di un certo interesse è quello di una testa di piccole dimensioni (ca 12 centi-
metri) rinvenuta in località Beligna e edita da Irene Favaretto (fig. 2)21. Il pezzo si presenta 
franto all’altezza delle spalle e conserva il capo di un giovane con berretto frigio dai capelli 
riccioluti, che ricadono ai lati del volto. Malgrado lo stato di conservazione non ottimale 
della superficie, l’impiego del marmo bianco fine e la qualità di lavorazione hanno sug-
gerito alla studiosa una destinazione diversa rispetto a quella delle numerose figurine a 
carattere funerario, realizzate in calcare locale e dallo stile grossolano rinvenute nel sito22: 
l’assegnazione del pezzo al dossier aquileiese delle testimonianze di Attis è avvenuta, così, 
in maniera quasi automatica23. Dal punto di vista metodologico, tuttavia, si ritiene che 
lo stato di conservazione, fortemente frammentario, non consenta di esprimersi in modo 
esclusivo a favore di una identificazione con Attis. Nulla vieterebbe di immaginare, per 
esempio, che la parte mancante della statuetta fosse completa di torcia o di attributi propri 
a figure diverse dall’eroe frigio24. L’assenza di informazioni circostanziate sul contesto di 
provenienza e sulla collocazione originaria del pezzo, inoltre, non consente l’attribuzione 
21 Museo Archeologico Nazionale di Aquileia, n. inv. 9760 (?), cfr. Favaretto 1970, pp. 183-186, 
fig. 17a-b; CCCA IV, p. 92, n. 223. La datazione al principio del II secolo d.C. si basa su considerazioni 
stilistiche, tra le quali l’assenza nel pezzo di purezza e linearità stilistica proprie dell’età giulio-claudia.
22 Favaretto 1970, p. 185.
23 Il pezzo è inserito nel dossier di Vermaseren (cfr. CCCA IV, p. 92, n. 223).
24 Questa indeterminatezza è poi accresciuta dal fatto che si tratta visibilmente di un pezzo non-finito 
come evidenziato dall’analisi di Favaretto 1970, p. 185: in particolare sono alcuni tratti del volto a essere 
solo delineati (occhio sinistro) o privi di contorno netto (naso e bocca).
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sine dubio alla sfera del sacro, né, tantomeno, al solo culto di Attis25. La pertinenza della 
scultura a una produzione seriale26, suggerita dalla traccia di un punto di copiatura sul 
mento già individuata da Favaretto, induce a considerare anche altri ambiti di collocazio-
ne, quali l’arredo domestico o quello funerario. Nel caso, molto probabile, in cui la testa 
appartenesse ad una figura intera, stante27, le dimensioni del frammento farebbero pensare 
ad un'altezza complessiva di circa 1 metro, dimensione del tutto compatibile anche con 
una destinazione domestica28.
Veniamo, infine, ad un controverso caso aquileiese per il quale è stato escluso da tem-
po ogni riferimento cultuale. Si tratta del celebre ciclo aquileiese di imagines clipeatae, 
oggetto di un recente riesame da parte di Giulia Mian, tra le quali è stato individuato 
anche un busto di Attis (fig. 3)29.
Allo stato attuale degli studi, la serie è stata interpretata come una raffigurazione del 
Dodekatheon30: malgrado alcune identificazioni restino incerte, la composizione del con-
sesso divino sarebbe la seguente: Minerva, Giove, Vulcano, Marte, Mercurio, Giunone, 
Venere, Ercole, Cerere (?), Attis/Mitra, divinità femminile (Vesta o Cibele?). A queste 
 
25 La questione della provenienza della piccola testa marmorea s’inserisce in una problematica di più 
ampio respiro che concerne la natura e le modalità di formazione del dono Ritter-Záhony, di cui essa fareb-
be parte. La donazione, la cui composizione è considerata generalmente un gruppo omogeneo proveniente 
dallo scavo del 1881-1882 in località Beligna e riferibile al materiale di un’unica bottega, potrebbe in realtà 
essere costituita anche da materiale di precedente acquisizione e di diversa provenienza. Per la questione cfr. 
Favaretto 1970, pp. 134-136. Alla luce delle osservazioni della studiosa sembra senz’altro più persuasiva 
l’idea di un mescolamento di materiale di provenienza eterogenea, in cui ad un primo gruppo di sculture, 
realmente riferibili allo scavo sopraindicato, vanno sommati rinvenimenti coevi, soltanto dubitativamente 
ascrivibili alla stessa area topografica, entrati a far parte della collezione Ritter-Záhony (cfr. Favaretto 
1970, p. 134, nt. 38, n. 820). 
26 Favaretto 1970, p. 185.
27 Si segnalano due frammenti aquileiesi di figura maschile nel consueto schema del cosiddetto “Attis 
tristis” eseguiti in marmo bianco e greco, le cui proporzioni risultano grossomodo compatibili con il pezzo 
presentato; cfr. CCCA IV, p. 95, nn. 235 e 236. Naturalmente lo schema figurativo adottato non è in alcun 
modo determinabile, perciò l’appartenenza della testa ad una figura stante è una delle ipotesi. 
28 Si ricordano, ad esempio, i cosiddetti “Attis” trapezofori dall’area vesuviana, cfr. Mio, Zenarolla 
2005, pp. 656-657. Vedi anche Moss 1988, pp. 394, 399-400, 405-407, 411, 413, 419; Bacchetta 2002, 
Marmora Pompeiana 2008, pp. 273-373 con una sintesi sullo stato dell’arte in cui si sviluppa anche una di-
scussione sul significato da attribuire alla scelta del soggetto in ambito domestico; vi sono, inoltre, alcuni in-
teressanti confronti disponibili per l’impiego della “maschera” di pastore orientale nella classe dell’oscillum, 
cfr. Bacchetta 2005, p. 414, T31, tav. VII, 5; p. 561, R18, tav. L, 2. Nondimeno, si ricorda che il soggetto, 
di per sé, introduce in modo generico la tematica bucolico-pastorale, risultando adatto anche all'arredo da 
giardino.
29 Mian 2004, in particolare pp. 470-494; Mian, Rigato 2005; Cfr. Sperti 2004, il quale avanza per 
primo l’ipotesi che i medaglioni superstiti appartengano a due serie distinte di clipei. Da ultimo Costantino 
e Teodoro 2013, pp. 225-231, nn. 34-39.
30 Cfr. Mian, Rigato 2005 (con bibliografia precedente).
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va poi aggiunta una tredicesima figura extra ordinem, costituita dall’immagine della Dea 
Roma. Se questa ipotesi fosse confermata, si tratterebbe, tuttavia, di una formulazione 
non convenzionale del gruppo di divinità31: rispetto all’elenco canonico vi sarebbero 
Ercole32, talvolta presente nel consesso in sostituzione di Nettuno, e la presunta coppia 
Attis-Cibele al posto della coppia Apollo-Diana. Generalmente in letteratura ci si limita 
ad ammettere quest’ultima anomalia ritenendo che l’inserimento di queste ultime divi-
nità all’interno del gruppo sia giustificato dalla grande fortuna del culto metroaco in età 
tardoantica33.
Il frammento in questione, realizzato in marmo proconnesio34, conserva la testa e 
una piccola parte del collo di una divinità maschile in giovane età, dai capelli mossi, 
con lieve anastolé centrale35 (h. max conservata 41 centimetri)36. La parte superiore del 
capo è costituita da una calotta liscia che presenta un foro quadrangolare con tracce di 
piombatura nella parte centrale anteriore (fig. 4)37; leggermente arretrati rispetto a que-
31 Il gruppo canonico delle dodici divinità greche, così come codificato sia dalle fonti letterarie, sia 
in riferimento alla rappresentazione del Partenone, risulta così composto: Zeus-Hera, Poseidon-Demeter, 
Apollon-Artemis, Ares-Aphrodite, Hermes-Athena, Hephaistos-Hestia. Alla cosiddetta sequenza “ionico-attica” 
si aggiungerebbe una seconda sequenza olimpica, di cui rimane notizia in Pausania, sensibilmente differen-
te: Zeus, Poseidon, Hera, Athena, Hermes, Apollon, Charites, Dionysos, Artemis, Alpheios, Kronos e Rhea (cfr. 
Röscher VI, s.v. Zwölfgötter, cc. 764-848, in particolare per la composizione cc. 785-786 (O. Weinreich). 
Per l’iconografia dei Dodici Dei, LIMC III, s.v. Dodekatheoi, pp. 646-658 (G. Berger-Doer), Will 1951; 
Long 1987. Nel pantheon latino le divinità che costituiscono il gruppo degli Dei Consentes sono: Iuppi-
ter–Iuno, Neptunus-Ceres, Mars-Venus, Apollo-Diana, Mercurius-Minerva, Volcanus-Vesta; il gruppo compare 
per la prima volta così codificato in Ennio. Anche qui vi sarebbero delle variazioni, sia nel numero delle 
divinità, sia nella composizione del gruppo. Si ricordano le composizioni “bucoliche” degli Dei Consentes 
nella versione di Varro rust.1.1.4-6 e di Verg. georg. 1.5-35.
32 La presenza di Ercole nel Dodekatheon si riscontra, ad esempio, in un affresco pompeiano e nel 
fregio del Tempio di Adriano a Efeso; cfr. Long 1987, pp. 308-310. Il confronto è particolarmente interes-
sante, poiché anche qui vi sarebbe Roma come figura di amazzone extra ordinem. Si ricorda che in questo 
caso, tuttavia, si tratta di un contesto pubblico. Nell'opinione di Giulia Mian, Ercole andrebbe escluso dalla 
serie (cfr. Costantino e Teodoro 2013, p. 226).
33 Un impulso in tal senso sarebbe stato dato dalle dottrine neoplatoniche e dalla larga diffusione del 
rito del taurobolio, Bergmann 1999, pp. 169-171; secondo la studiosa, esito del neoplatonismo fu la su-
blimazione delle due divinità orientali rispettivamente come madre di tutti gli dei e come divinità cosmica. 
Bergmann è tra coloro che sostengono inoltre che, nella delicata fase di passaggio tra paganesimo e cristia-
nesimo, l’interpretazione delle figure antiche del mito poteva convergere facilmente a valori cristiani. 
34 La provenienza del marmo è stata verificata tramite analisi di laboratorio su un campione del clipeo 
con Dea Roma (Mian 2004, p. 470, nt. 173); in precedenza Fogolari aveva supposto si trattasse di marmo 
italico (Fogolari 1953, p. 141).
35 Museo Archeologico Nazionale di Aquileia, n. inv. 48627. Il pezzo era murato nella stalla di pro-
prietà Cassis Gortani a Terzo di Aquileia.
36 Per una sintesi completa delle misurazioni delle singole parti anatomiche del volto si rimanda a 
Mian, Rigato 2005, p. 666.
37 Le tracce di piombatura furono già viste da Brusin (Brusin 1930, pp. 439-440, n. 23), ma non 
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sto, vi sono poi due segni minori, di forma circolare, interpretati come fori laterali per 
il fissaggio di un elemento metallico da Brusin38. Più che dei veri e propri alloggiamenti 
per la saldatura di un elemento metallico, tuttavia, essi sembrano piuttosto l’esito di una 
impressione o di una scalfittura. 
La calotta è stata interpretata, pressoché univocamente, come la porzione inferiore 
di un pileo: ciò ha inevitabilmente condizionato ogni successiva proposta di ricono-
scimento del personaggio, identificato con Attis, con Mitra o con uno dei Dioscuri39. 
La preferenza accordata ad Attis si basa principalmente sul confronto del pezzo con un 
clipeo di divinità maschile con pileo e anastolé appartenente alla serie di medaglioni con 
divinità dalla villa di Chiragan, nella Francia meridionale (fig. 5). 
La testa francese costituirebbe l’unico esempio finora noto di inclusione della divini-
tà orientale nel consesso dei Dodici Dei40; l’identificazione con Attis del giovane dio con 
pileo da Chiragan sarebbe avvalorata, inoltre, dalla presenza di una divinità femminile 
con corona turrita, interpretata con Cibele, all’interno della serie41.
Senza volere entrare nel merito della discussione sull’identità delle divinità rinvenute 
a Chiragan, sarebbe utile, tuttavia, riconsiderare l’importanza del confronto da sempre 
istituito con il ciclo di imagines clipeatae da Aquileia. Se, infatti, è innegabile una stretta 
relazione dal punto di vista tecnico, stilistico e cronologico per quanto concerne le due 
serie, vanno rilevate delle significative differenze dal punto di vista contenutistico: en-
trambe le opere rappresentano dei consessi divini, ma è importante sottolineare come, 
allo stato delle conoscenze, non vi sia prova di una identità tra le divinità scelte nell’uno 
e nell’altro caso. In particolare, nel ciclo francese la coppia “Attis-Cibele” non sarebbe 
 
risultano nell’analisi più tarda di Giulia Fogolari, che considera il foro come la cicatrice d’attacco della punta 
del pileo (Fogolari 1953, pp. 155-156 «breve rottura a cerchio un po’ irregolare»); così anche Mian 2004, 
p. 480. È doveroso precisare che la collocazione museale di alcuni medaglioni della serie, murati nella parte 
alta di una delle sale al piano terra del Museo Archeologico Nazionale, ha per lungo tempo precluso un rie-
same completo dei pezzi. La presenza di queste tracce cospicue di piombatura risulta confermata dall’esame 
autoptico del pezzo; vedi anche Giulia Mian in Costantino e Teodoro 2013, p. 230, n. 38. Si ringrazia per la 
disponibilità e la gentilezza la dott.ssa Paola Ventura, direttrice del Museo Archeologico Nazionale.
38 Ipotesi accolta anche in Mian 2004, p. 480, oggi ormai abbandonata (Costantino e Teodoro 2013, p. 
230, n. 38). Alla luce del recente riesame del pezzo (vedi nt. precedente) la studiosa ritiene il foro centrale e 
i due laterali funzionali all'aggancio della punta del pileo, lavorato a parte.
39 In passato non vi è stato accordo circa la determinazione della figura ritratta in questo clipeo: Attis o 
Dioscuro (Fogolari 1953, p. 156; cfr. anche Scrinari 1972, p. 195; Budischowsky 1977, p. 102), Mitra 
(Winkes 1969, pp. 77; 133-134, h; 252, d), Apollo (Brusin 1930, pp. 439-440, n. 23). Maurizio Buora 
parla genericamente di “testa maschile”, Buora 1988, fig. 8. Da ultimo Mian 2004, pp. 479-480; Mian, 
Rigato 2005, p. 664, nt. 17; p. 666; Sperti 2004, p. 163. Lo studioso, pur con cautela, ritiene che tra le 
diverse ipotesi d’identificazione quella con Attis sia la meno gratuita.
40 Sperti 2004, p. 163.
41 Per la corona turrita come attributo divino cfr. Deonna 1940, pp. 119-236.
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l’unico elemento di novità rispetto ad un Dodekatheon di matrice classica, del quale, di 
norma, non fanno parte, in effetti, nemmeno Esculapio ed Igea, pur presenti a Chira-
gan42. Nel caso di Aquileia, al contrario, a oggi le divinità sicuramente individuate ri-
mandano tutte alla composizione canonica dei Dodici Dei; inoltre, la presenza di Roma, 
come divinità extra ordinem, conferisce un’impronta spiccatamente ufficiale all’opera. 
Com’è già stato sottolineato da coloro che si sono occupati del tema, la scelta aquileiese 
di inserire un Dodekatheon nell’apparato decorativo di un complesso residenziale “pri-
vato” di alto livello43, rientrerebbe in quel clima di conservazione e valorizzazione delle 
memorie storiche artistiche cittadine tipico del mondo romano di IV secolo d.C.44. 
Di recente Luigi Sperti ha ribadito come il ciclo di Aquileia si distingua proprio per la 
forte impronta classicista, ravvisabile tanto nel tema rappresentato, quanto nello stile 
adottato45. Alla luce di ciò, pertanto, nel ciclo aquileiese apparentemente non si com-
prende appieno la volontà di “attualizzare” il Dodekatheon classico con l’introduzione 
di figure extra ordinem senza un preciso riferimento ad un coevo modello letterario o 
artistico colto46. La possibilità di mettere in relazione l’inserimento della presunta coppia 
Cibele-Attis con la fortuna delle due divinità in età tardoantica, sulla scia delle dottrine 
neoplatoniche, non tiene in dovuto conto il recupero e l’elaborazione delle stesse teorie 
platoniche sull’origine del Dodekatheon che avviene in ambiente filosofico più o meno 
nel medesimo periodo47. Sulla base di tali considerazioni si ritiene che un esame più 
42 Nel caso di Chiragan, inoltre, la presenza di Ercole sarebbe facilmente giustificabile dal momento 
che i medaglioni dovevano fare da pendant alla rappresentazione delle fatiche di Ercole; cfr. Bergmann 
1999, pp. 169-171.
43 Per un quadro delle proposte di collocazione della serie si veda Mian 2004, pp. 490-493; Mian, 
Rigato 2005, p. 663. Sulla questione da ultimo Mian, Villa 2013, pp. 76-77.
44 In merito alla datazione della serie, si veda Verzar Bass 1991, p. 272, Mian 2004, pp. 493-494.
45 Sperti 2004, p. 186. 
46 Secondo Giulia Mian vi sarebbe una piena consapevolezza da parte del committente nel rappresen-
tare il pantheon pagano nella sua interezza, Mian 2004, p. 494. Inoltre, preme sottolineare come, in linea 
generale, le anomalie alla composizione canonica si traducano spesso in scelte consapevoli, legate a realtà lo-
cali o momenti storici particolari. Nel già citato caso del tempio di Adriano a Efeso, ad esempio, la presenza 
di Androklos come eroe eponimo, così come quella di Ercole e Roma, vanno ricondotte, infatti, al carattere 
civico del monumento. Nel caso dell’inserimento di Iside nel Dodekatheon, inoltre, spesso si è di fronte ad 
una rappresentazione dei Dodici Dei intesi come numi tutelari dei mesi e, dunque, Iside prende il posto di 
Diana come divinità protettrice del mese di novembre, cfr. Long 1989, p. 590.
47 Per il IV secolo si segnala l'opera di Sallustio, esponente della scuola neoplatonica pergamena (cfr. 
Long 1987, pp. 114-115). Il gruppo dei Dodici corrisponderebbe così alla moltiplicazione delle quattro 
funzioni divine (creazione, vita, armonia, protezione) per il numero tre (ciascuna nel suo inizio, sviluppo e 
fine) e ogni divinità occuperebbe un posto ben preciso all’interno della sequenza, assolvendo una funzione 
precipua per il mantenimento dell’ordine cosmico. Anche in questo caso, tuttavia, le fonti letterarie non 
riporterebbero la presenza della coppia Cibele-Attis; d’altra parte, anche una sostituzione puramente fun-
zionale di Apollo e Diana con le due divinità orientali non sembra essere soddisfacente. Significativamente 
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approfondito del significato del tema e delle sue variazioni nel IV secolo d.C. potrebbe 
forse dare ragione di alcune scelte artistiche in linea con la tradizione, come nel caso di 
Aquileia, o divergenti da essa, come nel caso di Chiragan48. 
Queste valutazioni preliminari inducono a considerare con qualche riserva la legit-
timità dell’accostamento tra l’Attis di Chiragan ed il frammento aquileiese con divinità 
maschile in giovane età e berretto frigio49.
Anche sotto il profilo formale, inoltre, vanno osservate alcune sensibili differenze tra 
le due opere proprio nell’elemento dirimente per l’identificazione del personaggio, ovve-
ro il berretto frigio: nel medaglione francese la superficie del pileo è lavorata a onde, allo 
scopo di rendere la morbidezza del tessuto; nel caso aquileiese la calotta è ben lisciata, 
soprattutto nella parte anteriore. Il copricapo dell’Attis di Chiragan, infine, non sembra 
affatto lavorato in due parti50, a differenza di quanto comunemente ammesso per il pez-
zo aquileiese51. Sulla base del confronto francese, pertanto, non vi è ragione di credere 
che l’incasso quadrangolare nella parte frontale della testa aquileiese fosse funzionale 
all’alloggiamento della porzione terminale del pileo. Le dimensioni di questo foro con 
tracce di piombatura sembrerebbero adatte, piuttosto, all’alloggiamento di un elemento 
lavorato a parte con dimensioni e peso di un certo rilievo52.
Quanto detto induce a orientare le ricerche nell’ambito della formulazione tradizio-
nale del Dodekatheon, come fece Brusin negli anni Trenta del secolo scorso proponendo 
queste teorie tengono conto di divinità estranee al pantheon tradizionale, come Asclepio che, tuttavia, fun-
zionalmente è ricondotto ad Apollo, Dioniso a Zeus (Long 1987, pp. 317-319).
48 Allo stesso modo, andrebbe elaborata anche l’idea, in genere ammessa, ma mai sviluppata, che il 
ciclo possa rappresentare un consesso allargato di divinità e non i Dodici Dei. Tale soluzione, in effetti, 
semplificherebbe notevolmente i tentativi di giustificare la presenza di divinità non canoniche all’interno 
del gruppo: anche in questa eventualità, tuttavia, Attis andrebbe considerato al pari di un buon numero di 
altri personaggi.
49 Cfr. Mian 2004, p. 479, nt. 215, con bibliografia di riferimento. Benché la presenza di Cibele nel 
novero dei dodekatheoi trovi una ragionevole spiegazione anche a livello concettuale sulla base delle fonti 
letterarie (nella sovrapposizione tra le figure di Rhea e Cibele), nel passo letterario in cui si annovera Rhea nel 
gruppo dei Dodici, infatti, il pendant ideale sembrerebbe piuttosto Kronos, cfr. Röscher VI, s.v. Zwölfgötter, 
c. 786 (O. Weinreich).
50 Espérandieu 1907, pp. 31-32, n. 892, 4; più recentemente Bergmann 1999, p. 35, taf. 10, 3. Si 
segnala che, di per sé, la realizzazione di un berretto frigio non sembra richiedere generalmente una lavora-
zione in più parti del copricapo.
51 Se, infatti, l’incasso quadrangolare con piombatura costituisse effettivamente la cicatrice d’attacco 
per la punta del pileo, allora di necessità bisognerebbe immaginare una lavorazione a parte per l’estremità 
del copricapo. Questa, sostanzialmente, la posizione espressa da ultimo in Costantino e Teodoro 2013, p. 
230, n. 38. Pure, l'autrice della scheda segnala che si tratterebbe di una anomalia (vedi nt. precedente).
52 In alternativa si potrebbe pensare a un intervento di restauro in antico o a seguito di una rilavo-
razione del pezzo; in entrambe le eventualità, ad ogni modo, non vi sarebbero elementi per sostenere una 
precedente identificazione con Attis della divinità ritratta.
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l’identificazione del pezzo con Apollo. L’ipotesi venne quasi subito abbandonata a causa 
dell’assenza di confronti puntuali; in via del tutto ipotetica, tuttavia, si potrebbe forse 
suggerire che l’incasso quadrangolare alla sommità del capo fosse funzionale all’allog-
giamento di una ricca corona lapidea con elementi vegetali e frutta del tipo portato da 
alcuni esemplari dell’Apollo citaredo53, aspetto con cui la divinità è in genere compresa 
nel Dodecatheon. Al di là di questa suggestione sembra, in ogni caso, evidente come sia 
necessario ripensare all’identificazione del pezzo all’interno del ciclo scultoreo nel suo 
complesso.
53 Cfr. Flashar 1992, in particolare figg. 106-109 (per un confronto con calotta e tre fori di fissaggio 
disposti a triangolo); questa proposta non può contare sul conforto di confronti puntuali e resta dunque a 
livello di ipotesi. L’identificazione con Apollo è stata respinta da Mian in assenza di confronti disponibili per 
la figura di Apollo con berretto orientale, cfr. Mian 2004, p. 480, in particolare nt. 217. Vi sarebbe, infine, il 
problema di spiegare come mai, tra le divinità della serie, soltanto in questa si ricorra a una siffatta soluzione, 
che prevede la lavorazione a parte dell’attributo. Vero è che, rispetto ad alcune altre, quali ad esempio Roma, 
Zeus, Mercurio e Vulcano, la divinità maschile considerata doveva avere un aggetto maggiore rispetto al 
clipeo di sfondo (riscontrabile nella lavorazione laterale e superiore della testa) e, dunque, una soluzione ad 
hoc avrebbe potuto rispondere a un problema strutturale, che gli altri clipei non presentavano.
227
sulle tracce di Attis ad aquileia
BIBLIOGRAFIA
AAAd 43 
M. Mirabella Roberti (a cura di), Monumenti sepolcrali romani in Aquileia e nella Cisalpina, Atti della 
XXVI Settimana di studi  aquileiesi, 24-28 aprile 1995, Trieste 1997.
AAAd 59 
G. Cuscito, M. Verzàr Bass (a cura di), Aquileia dalla origini alla costituzione del ducato longobardo. 
Topografia, urbanistica, edilizia pubblica, Atti della XXXIV Settimana di Studi Aquileiesi, 8-10 maggio 
2003, Trieste 2004.
AAAd 61 
G. Cuscito, M. Verzár Bass (a cura di), Aquileia dalle origini alla costituzione del ducato longobardo. 
La cultura artistica in età romana (II secolo a.C.-III secolo d.C.), Atti della XXXV Settimana di Studi 
Aquileiesi, 6-8 maggio 2004, Trieste 2005.
Bacchetta 2002 
A. Bacchetta, Attis domesticus? Un trapezoforo marmoreo al Museo archeologico di Acqui Terme, «Acme» 
55, 237-249.
Bacchetta 2005 
A. Bacchetta, Gli oscilla in Italia settentrionale, in F. Slavazzi (a cura di), Arredi di lusso di età romana. 
Da Roma alla Cisalpina, Firenze, 73-118.
Bandelli 1984 
G. Bandelli, Le iscrizioni repubblicane, in I musei di Aquileia, 2. Arti applicate, ceramica, epigrafia, 
numismatica, Atti della XIII Settimana di studi aquileiesi, 24 aprile-1 maggio 1982, Udine, 169-226.
Bergmann 1999 
M. Bergmann, Chiragan, Aphrodisias, Konstantinopel. Zur mythologischen Skulptur der Spätantike, 
Wiesbaden.
Brusin 1930 
G. Brusin, Aquileia – Scoperte occasionali di monumenti per lo più sepolcrali, «NSc» 6, 434-461.
Budischowsky 1977 
M. C. Budischosvky, Les cultes orientaux à Aquilée et leur diffusion en Istrie et en Vénétie, in Aquileia 
e l’Oriente mediterraneo, Atti della VII Settimana di studi aquileiesi, 24 aprile-1 maggio 1976, Udine, 
99-123.
Buora 1988 
M. Buora, Contributo alla conoscenza di Aquileia nel periodo tetrarchico. I medaglioni aquileiesi con busti 
di divinità e il loro probabile reimpiego nella facciata del circo, «Memorie storiche forogiuliesi» 68, 63-69.
Cambi 2003 
N. Cambi, Attis or someone else on funerary monuments from Dalmatia?, in P. Noelke, F. Naumann-
Steckner, B. Schneider (a cura di), Romanisation und Resistenz in Plastik, Architektur und Inschriften 
der Provinzen des Imperium Romanum. Neue Funde und Forschungen. Akten des VII. Internationalen 





Corpus Cultus Cybelae Attidisque (CCCA), I-VII, Leiden 1977-1987.
CSIR Buttrio 
M. Verzár Bass (a cura di), Corpus Signorum Imperii Romani. Italia. Regio X, Friuli-Venezia Giulia, 
3. Buttrio. La collezione di Francesco di Toppo a Villa Florio, Roma 2007.
Coscia 1999 
A. Coscia, Il tempio repubblicano di Piacenza. Osservazioni su una serie di terrecotte architettoniche, 
«QuadStLun» 4, 3-42.
Cosi 1982 
D. M. Cosi, Aspetti mistici e misterici del culto di Attis, in U. Bianchi, M. J. Vermaseren (a cura di), 
La soteriologia dei culti orientali nell’impero romano. Atti del Colloquio internazionale, Roma 24-28 
settembre 1979, Leiden, 485-502.
Costantino e Teodoro
C. Tiussi, L. Villa, M. Novello (a cura di), Costantino e Teodoro. Aquileia nel IV secolo. Catalogo della 
mostra, Aquileia, Palazzo Meizlik, Museo Archeologico Nazionale, Basilica, 5 luglio-3 novembre 2013, 
Milano 2013.
Deonna 1940 
W. Deonna, Histoire d’un emblème, la couronne murale des villes et pays personnifiés, «Genava» 18, 
119-236.
Dexheimer 2001 
D. Dexheimer, Zur Deutung von Attisfiguren auf Grabaltären Oberitaliens, in Die Maastrichter Akten 
des 5. Internationalen Kolloquiums über das Provinzialrömische Kunstschaffen im Rahmen des CSIR. 
Typologie, Ikonographie und soziale Hintergründe der provinzialen Grabdenkmäler und Wege der ikonogra-
phischen Einwirkung, Maastricht 29. Mai bis 1. Juni 1997, Maastricht, 107-115.
Di Filippo Balestrazzi 1988 
E. Di Filippo Balestrazzi,  Lucerne del Museo di Aquileia, II, 1-2, Fiume Veneto.
Espérandieu 1907 
E. Espérandieu, Recueil général des Bas-reliefs de la Gaule romaine, II, Paris.
Favaretto 1970 
I. Favaretto, Sculture non finite e botteghe di scultura ad Aquileia, in Venetia. Studi miscellanei di 
archeologia delle Venezie, II, Padova, 127-321.
Flashar 1992 
M. Flashar, Apollon Kitharodos: statuarische Typen des musischen Apollon, Köln.
Fogolari 1953 
G. Fogolari, Medaglioni aquileiesi con busti di divinità, in Studi Aquileiesi, offerti il 7 ottobre a Giovanni 
Brusin nel suo 70. compleanno, Aquileia, 141-167.
Fontana 1997 
F. Fontana, I culti di Aquileia repubblicana, Aspetti della politica religiosa in Gallia Cisalpina tra il III e 
il II sec. a.C., Roma.
Fontana 2001 
F. Fontana, Luoghi di culto nel centro romano di Tergeste, «AquilNost» 72,  89-124.
Fontana 2004 
F. Fontana, Topografia del sacro ad Aquileia: alcuni spunti, in AAAd 59, 401-424.
229
sulle tracce di Attis ad aquileia
Fontana 2010 
F. Fontana, I culti isiaci nell’Italia settentrionale, 1. Verona, Aquileia, Trieste, con un contributo di E. 
Murgia, Trieste.
Ghedini 1990 
E. F. Ghedini, La tradizione ellenistica nella scultura aquileiese: rapporti con l’Egeo orientale, in Aquileia 
e l’arco adriatico, Atti della XX Settimana di studi aquileiesi, 22-28 aprile 1989, 255-267.  
Giovannini 2001 
A. Giovannini, Riflessioni sui culti di salvezza ad Aquileia. La presenza di Iside, in Orizzonti del sacro, 
289-316.
Giovannini 2005 
A. Giovannini, Iside ad Aquileia. Il culto degli theoi synnaoi. Arpocrate e Anubi fra reperti e dati di 
Archivio, «AttiMemIstria» 105, 171-204.
Giovannini 2013 
A. Giovannini, Aquileia nel IV secolo. Tra Teodoro e gli antichi dei, in Costantino e Teodoro, 102-110.
Lancellotti 2001 
M. G. Lancellotti, Attis. Il caro estinto, in P. Xella (a cura di), Quando un dio muore. Morti e assenze 
divine nelle antiche tradizioni mediterranee, Verona, 115-150.
Long 1987 
C. R. Long, The twelve gods of Greece and Rome, Leiden.
Long 1989 
C. R. Long, The gods of the months in ancient art, «AJA» 93, 589-595.
Marani 2011
 M. Marani, Le iconografie dei culti orientali sulle lucerne fittili romane da Augusto ai Severi, in Lavori e 
studi promossi dal DISMA (2008-2010), Viterbo.
Marmora Pompeiana
 A. Carrella, L. A. D’Acunto, N. Inserra (a cura di), Marmora Pompeiana nel Museo archeologico 
nazionale di Napoli. Gli arredi scultorei delle case pompeiane, Roma 2008.
Maselli Scotti 2001 
F. Maselli Scotti, Riflessioni sul culto di Mitra ad Aquileia, in Orizzonti del sacro, 277-288.
Maselli Scotti 2005 
F. Maselli Scotti, Nuove acquisizioni di sculture dagli scavi della Soprintendenza. Problemi di reimpiego 
antico e moderno, in AAAd 61, 23-34.
Maselli Scotti 2009 
F. Maselli Scotti, Riflessioni su alcune divinità salutari e salvifiche orientali ad Aquileia. Evidenze 
archeologiche e aspetti religiosi, «HistriaAnt» 18, 51-56.
Mian 2004 
G. Mian, I programmi decorativi dell’edilizia pubblica aquileiese. Alcuni esempi, in AAAd 59, 425-509.
Mian, Rigato 2005 
G. Mian, M. Rigato, Il ciclo di imagines clipeatae con busti di divinità di Aquileia, in AAAd 61, 
661-668.
Mian, Villa 2013 
G. Mian, L. Villa, La residenza imperiale tardoantica e il circo, in Costantino e Teodoro, 75-81.
230
AnnAlisA de FRAnZOni
Mio, Zenarolla 2005 
A. Mio, L. Zenarolla, “Attis tristis” da Aquileia, in AAAd 61, 649-659.
Moss 1988 
C. F. Moss, Roman marble tables, [Diss. Princeton University 1988].
Orizzonti del sacro 
G. Cresci Marrone, M. Tirelli (a cura di), Orizzonti del sacro. Culti e santuari antichi in Altino e nel 
Veneto orientale, Venezia 1-2 dicembre 1999, Roma 2001.
Ortalli 2005 
J. Ortalli, Simbolo e ornato nei monumenti sepolcrali romani: il caso aquileiese, in AAAd 61, 245-286.
Roma sul Danubio 
M. Buora,W. Jobst (a cura di), Roma sul Danubio. Da Aquileia a Carnuntum lungo la via dell’ambra, 
Udine 2002.
Scrinari 1972 
V. Scrinari, Museo archeologico di Aquileia. Catalogo delle sculture romane, Roma.
Sena Chiesa 1997 
G. Sena Chiesa, Monumenti sepolcrali nella Transpadana centrale, in AAAd 43, 275-312.
Sperti 2004 
L. Sperti, Scultura microasiatica nella Cisalpina tardoantica. I tondi aquileiesi con busti di divinità, 
«Eidola» 1, 151-193.
Steuernagel 2001 
D. Steuernagel, La recezione dei culti orientali ad Aquileia. Il caso di Artemide Efesia, in Orizzonti del 
sacro, 317-326.
Tirelli 1997 
M. Tirelli, Horti cum aedificiis sepulturis adiuncti. I monumenti funerari delle necropoli di Altinum, 
in AAAd 43, 175-210.
Vermaseren 1966 
M. J. Vermaseren, The legend of Attis in Greek and Roman art, Leiden.
Vermaseren 1977 
M. J. Vermaseren,  Cybele and Attis. The Myth and the Cult, London.
Verzár Bass 1991 
M. Verzár Bass, I primi culti della colonia latina di Aquileia, in Preistoria e protostoria dell’Alto 
Adriatico, Atti della XXI Settimana di studi aquileiesi, 21-26 aprile 1990, 253-277.
Verzár Bass 2000 
M. Verzár Bass, Continuità e trasformazione dei culti pagani ad Aquileia (II-IV secolo d.C.), in Aquileia 
romana e cristiana fra II e V secolo. Omaggio a Mario Mirabella Roberti, Atti della XXX Settimana di studi 
aquileiesi, 1 -22 maggio 1999, 147-178.
Will 1951 
E. Will, Dodekathéon et Panthéon, «BCH» 75, 233-246.
Winkes 1969 
R. Winles, Clipeata imago. Studien zu einer römischen Bildnisform, Bonn.
Zaccaria 2008a 
C. Zaccaria, Le dediche alla “Mater Magna Deorum” e a “Bellona” reimpiegate nel battistero croma-
ziano, in S. Piussi (a cura di), Cromazio di Aquileia (388-408) al crocevia di genti e religioni. Catalo-
231
sulle tracce di Attis ad aquileia
go della mostra, Udine, Palazzo Patriarcale, Museo Diocesano, Gallerie del Tiepolo, 6 novembre 2008-8 
marzo 2009, Cinisello Balsamo, 192-195.
Zaccaria 2008b 
C. Zaccaria, Iscrizioni inedite del culto di Cibele rinvenute nelle fondazioni del Battistero di Aquileia, in 
M. L. Caldelli, G. L. Gregori, S. Orlandi (a cura di) Epigrafia 2006. Atti della XIVe Rencontre sur 




Fig. 1 Lucerna fittile Loeschke Ib con busto di Attis (?) (da Di Filippo Balestrazzi 1988, tav. 85, 
fig. 485, a).
Fig. 2 Testina marmorea di Attis (?) (da Favaretto 1970, p. 184, fig. 17, a).
Fig. 3 Clipeo marmoreo con busto di divinità, cosiddetto Attis/Mitra (da Mian 2004, p. 473, 
fig. 26b, n. 8).
Fig. 4 Particolare della parte superiore del clipeo con cosiddetto Attis da Aquileia (foto di C. 
Tiussi).
Fig. 5 Particolare del clipeo con busto di Attis da Chiragan (foto di C. L. Becker, http://com-
mons.wikimedia.org/Niki/File:Bust_of_Attis,_villa_Chiragan,_profil.jpg).
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Del buon uso delle fonti nell'archeologia del sacro:
il caso di Mithra ad Aquileia
A quanti si occupano di archeologia del “sacro” sono note le difficoltà e i condiziona-
menti imposti dalla natura «numericamente non avara, ma qualitativamente strabica e 
frammentata» delle fonti che «nel complesso rappresentano solo flash, segmenti, rispetto 
ad una realtà certo più ricca»1. In ambito nord-italico è nota la situazione di Aquileia, 
dove a fronte di un ricco quadro documentario, la ricostruzione della «topografia del 
sacro» appare ancora «quasi improponibile»2 così come ancora difficoltosa, per proporre 
un altro caso, è la definizione di molti aspetti relativi a culti e divinità dei Veneti antichi, 
malgrado il continuo incremento dei dati3.
Il problema, talvolta, prescinde dalla natura delle fonti stesse: scelta di documenti 
non pertinenti o fraintendimenti interpretativi hanno portato, per esempio, a conside-
rare a Patavium erculeo ciò che erculeo non è4 o a sovradimensionare, ad Aquileia, la 
portata del culto metroaco5 o, ancora, ad Acelum ad attribuire la funzione di «santuario 
di frontiera» ad un deposito di fondazione6. Uno strabismo, quindi, tutto nostro, tant’è 
che l’invito di John Scheid a porre estrema attenzione nella selezione delle fonti nel fare 
«storia religiosa» mi sembra ancora oggi quanto mai valido7.
Un efficace esempio di come la scelta delle fonti possa incidere nella valutazione dei 
fenomeni storico-religiosi mi sembra offerto dal culto di Mithra ad Aquileia e dall’analisi 
che di esso si è fatta.
1 Cresci Marrone 2001, p. 139.
2 Fontana 2004, p. 401. Sulla topografia del sacro ad Aquileia e sulle difficoltà connesse alla loca-
lizzazione dei luoghi di culto, cfr. Verzár Bass 2000, pp. 147-149, Fontana 2004, pp. 401-402, Verzár 
Bass 2006, p. 423, Maselli Scotti, Tiussi 2009, pp. 127-131, con bibliografia precedente.
3 Sul tema cfr. Marinetti 2008, pp. 155-158.
4 Come proposto da Fontana 2009, pp. 418-425.
5 Si veda il contributo di A. de Franzoni in questi Atti.
6 Sul deposito cfr. Gambacurta 2005, pp. 491-505; discussione in Murgia 2012, pp. 223-238.
7 Scheid 2000, pp. 645-657.
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Della presenza del mitraismo ad Aquileia8 costituiscono una sicura testimonianza 
alcune iscrizioni9, che ricordano la costruzione di uno speleum costruito cum omni appa-
ratu da Velox pro salute di Tiberius Claudius Macro, conductor ferrariarum del Norico10, e 
che forniscono indicazioni utili alla definizione dell’identikit di devoti ed iniziati11.
Quanto alle evidenze archeologiche, oltre al rilievo con tauroctonia dalla zona Mo-
nastero, conservato al Kunsthistorisches Museum di Vienna12 e di quello recuperato 
8 Per un quadro di sintesi, cfr. Maselli Scotti 2001, pp. 277-282, Maselli Scotti 2002, pp. 140-
142, Maselli Scotti 2007, pp. 81-99, Maselli Scotti 2009, pp. 51-53.
9 Cfr. Cumont 1896, p. 122, n. 165 (CIL V, 763 = ILS 4252a-b = InscrAq 169, Calderini 1930, p. 
131, n. 17, Vermaseren 1956, p. 263, n. 738), p. 123, nn. 166 (CIL V, 764 = ILS 4251 = AE 1959, 101 = 
InscrAq 315, Calderini 1930, p. 131, n. 10, Vermaseren 1956, p. 263, n. 739), 168 (CIL V, 765 = InscrAq 
170, Calderini 1930, p. 131, n. 18, Vermaseren 1956, p. 263, n. 740), 169 (CIL V, 805 = AE 1978, 360 
= InscrAq 314, Calderini 1930, p. 130, n. 1, Vermaseren 1956, p. 263, n. 741, Vermaseren 1960, p. 34, 
n. 741), 170 (CIL V, 808 = InscrAq 309, Calderini 1930, p. 130, n. 2, Vermaseren 1956, p. 264, n. 742), 
171 (CIL V, 811 = InscrAq 312, Calderini 1930, p. 130, n. 3, Vermaseren 1956, p. 264, n. 743), p. 124, 
nn. 172 (CIL V, 806 = InscrAq 316, Calderini 1930, p. 130, n. 8, Vermaseren 1956, p. 264, n. 744), 173 
(Pais 165 = ILS 4222 = InscrAq 310, Calderini 1930, p. 130, n. 6, Vermaseren 1956, p. 264, n. 745), 174 
(CIL V, 809 = InscrAq 313, Calderini 1930, p. 130, n. 4, Vermaseren 1956, p. 264, n. 746), 175 (CIL V, 
810 = InscrAq 319, Calderini 1930, p. 131, n. 19, Vermaseren 1956, p. 264, n. 747), 176 (CIL V, 8239 
= InscrAq 3523, Calderini 1930, p. 131, n. 15, Vermaseren 1956, p. 265, n. 748 e Vermaseren 1960, p. 
34 dove specifica che l’iscrizione è sepolcrale), 177 (CIL V, 8240 = InscrAq 219, Calderini 1930, p. 130, 
n. 5, Vermaseren 1956, p. 265, n. 749), p. 128, nn. 205 (CIL V, 803 = InscrAq 354, Calderini 1930, p. 
131, n. 12, Vermaseren 1956, p. 265, n. 750), 206 (CIL V, 804 = InscrAq 307, Calderini 1930, p. 131, 
n. 13, Vermaseren 1956, p. 265, n. 751), 207 (CIL V, 807 = InscrAq 317, Calderini 1930, p. 131, n. 9, 
Vermaseren 1956, p. 265, n. 752), 208 (CIL V, 8970, Calderini 1930, p. 131, n. 11, Vermaseren 1956, 
p. 265, n. 753). Si vedano inoltre Ianovitz 1972, pp. 34-37, Alföldy 1978, pp. 157-160, Clauss 1992, 
pp. 62-64 che esclude, però, rispetto al repertorio di Franz Cumont e Maarten J. Vermaseren, CIL V, 803, 
CIL V, 807 (così già Maionica 1893, p. 29), CIL V, 811, CIL V, 8239, CIL V, 8970, InscrAq 2 e include, 
invece, InscrAq 308 e InscrAq 289 (già considerate da Calderini 1930, p. 130, n. 7 e p. 131, n. 16 come 
mitraica). Zaccaria 1994, c. 311 nota che quest’ultima è leggibile come M(atri) M(agnae) D(eorum) e non 
come S(oli) M(ithrae) D(eo). A queste testimonianze andrebbe aggiunta InscrAq 306, secondo Casari 2001, 
p. 167, nt. 44 (così già Calderini 1930, p. 131, n. 14).
10 CIL V, 810 (= InscrAq 319), EDR 116886 (F. Mainardis). Clauss 1992, p. 63, nt. 44 (prima metà 
del II secolo d.C.), Gordon 1994, p. 107, nt. 15, considera come sia la più antica attestazione epigrafica 
del termine spelaeum per definire un luogo di culto mitraico (metà del II secolo d.C.), Casari 2001, p. 168 
(metà del II secolo d.C.), Maselli Scotti 2001, pp. 277-278, Maselli Scotti 2002, p. 141, Maselli 
Scotti 2007, p. 84.
11 Si vedano Calderini 1930, pp. 132-134, Clauss 1992, pp. 62-64, Mitthof 1992, p. 278 su CIL 
V, 805, Casari 2001, p. 168 su CIL V 808, CIL V, 805 e InscrAq 310, Maselli Scotti 2001, p. 279 e Ma-
selli Scotti 2002, p. 141, su CIL V, 810 e CIL V, 763 (con riferimento ai rapporti tra Q. Baienus Proculus 
e Q. Baienus Blassianus, cui è attribuita la ristrutturazione della basilica di Tergeste), Maselli Scotti 2009, 
pp. 51-52.
12 Cumont 1896, p. 267, n. 116, Calderini 1930, p. 131, Vermaseren 1956, pp. 262-263, n. 736, 
figg. 203-204, Ianovitz 1972, pp. 26-29, Scrinari 1972, p. 210, n. 11, fig. 13, Maselli Scotti 2001, p. 
280, Roma sul Danubio 2002, p. 276, Vc.6, Maselli Scotti 2007, pp. 85-86, fig. 4, Cromazio di Aquileia 
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nell’area del porto13, un esplicito richiamo al mito è evidente nella petra genetrix14, in 
una statuetta acefala che trasporta il toro15, nel leontocefalo della collezione Zandonati16 
e in un bassorilievo con testa di Mithra17. Problematica rimane, invece, l’attribuzione al 
repertorio mitraico di un rilievo con figura maschile e scorpione e di uno con una zampa 
di toro18, nonché di una serie di sculture di giovane con berretto “frigio” e mantello, va-
riamente interpretati come dadofori, rappresentazioni di Attis o generico simbolo fune-
rario19. Anche il repertorio glittico offre interessanti attestazioni iconografiche relative ad 
episodi del mito, come l’uccisione del toro20 o Mithra a cavallo con un braccio alzato21. 
2008, V.16 (A. Giovannini), Maselli Scotti, Tiussi 2009, p. 130, fig. 3. Il pezzo è stato datato alla se-
conda metà del II secolo d.C.
13 Scrinari 1972, p. 185, n. 567, Casari 2001, p. 167, nt. 46, Maselli Scotti 2001, p. 280, Ma-
selli Scotti 2002, p. 141, Ianovitz 1972, p. 29.
14 Calderini 1930, p. 132, Ianovitz 1972, p. 29, Scrinari 1972, p. 102, n. 312, Casari 2001, p. 
167, nt. 45, Maselli Scotti 2007, p. 91, Giovannini 2013, p. 110, nt. 66.
15 Scrinari 1972, p. 102, n. 313, Casari 2001, p. 167, nt. 45, Maselli Scotti 2001, p. 280, Ma-
selli Scotti 2007, pp. 89-90, fig. 10. Datata ad età antonina. È ancora oggetto di discussione l’interpreta-
zione della figura come Mithra, cfr. Maselli Scotti 2007, p. 90.
16 Casari 2001, pp. 247-254, Maselli Scotti 2007, p. 89, fig. 9, Vidulli Torlo 2008, pp. 196-
199. Datato tra la fine del II e l’inizio del III secolo d.C. 
17 Cumont 1896, p. 269, n. 117, fig. 109, Vermaseren 1956, p. 263, n. 737, Calderini 1930, p. 
132, Ianovitz 1972, p. 29, Casari 2001, p. 161, nt. 5, Maselli Scotti 2001, p. 280, Maselli Scotti 
2002, p. 141. 
18 Roma sul Danubio 2002, pp. 275-276, Vc.3. Scrinari 1972, p. 185, n. 567, Giovannini 2013, p. 
110, nt. 69.
19 Si veda, per esempio, la statuetta datata alla metà del II secolo d.C. edita da Scrinari 1972, pp. 20-
21, n. 60, riconosciuta come Cautopates in Roma sul Danubio 2002, p. 276, Vc.4, o l’esemplare proposto da 
Maselli Scotti 2007, p. 90, fig. 11, con analoga attribuzione. Diversamente, Mio, Zenarolla 2005, pp. 
649-650 propendono per una interpretazione dei cosiddetti “dadofori” come raffigurazioni di “Attis tristis o 
funerario” per la mancanza di attributi caratterizzanti quali la torcia. Maselli Scotti 2007, p. 101, nt. 37 
nota come «l’argomentazione della non pertinenza alle raffigurazioni di Cautes e Cautopates per la mancanza 
della fiaccola non è del tutto esatta in quanto proprio ad un esemplare seduto appartiene una fiaccola di cui 
rimane la fiamma».
20 Ianovitz 1972, pp. 30-34, Roma sul Danubio 2002, p. 276, Vc.5, Maselli Scotti 2007, p. 95, fig. 
16, Cromazio di Aquileia 2008, p. 225, V.17 (S. Piussi), datata tra II e III secolo d.C.
21 Gemma opistoglifa (su una faccia la tauroctonia), rinvenuta nel Settecento, oggi perduta, di cui 
si conserva il disegno, Mastrocinque 1996, pp. 309-313, fig. 1, Maselli Scotti 2001, p. 278, nt. 5, 
Maselli Scotti 2007, p. 84, che collega l’iconografia di Mithra a cavallo alla consacrazione di un mitreo. 
Questa ipotesi interpretativa deriva dal confronto proposto da Attilio Mastrocinque tra la scena incisa sulla 
gemma aquileiese e quella su un rilievo del veronese, accompagnato dall’iscrizione CIL V, 3321: L(ucius) 
Valerius Ar[i]an(us) / quod somnio mon[itus] vov(it) / compos factus p[os]uit. Il personaggio del rilievo, diver-
samente da quello della gemma, sarebbe ritto sul cavallo, con braccio alzato e raffigurato nell’atto di avvi-
cinarsi ad una grotta. Ignoto l’oggetto del voto, eseguito in seguito a sogno, anche se è possibile, secondo 
Mastrocinque, che si trattasse della consacrazione di un mitreo, Mastrocinque 1996, pp. 309-314. Non 
è possibile trarre la medesima conclusione per la gemma aquileiese, laddove l’iconografia del personaggio a 
cavallo e della dextra elata connotano, genericamente, la figura come “divina” e, verosimilmente, “solare”, 
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Infine, solo il ciclo metopale con tiara ed harpé, ritenuto allusivo a pater, sommo grado 
del percorso iniziatico22, mi sembra possa rientrare nel repertorio di scènes cultuelles et 
motifs initiatiques23, mentre escluderei dal novero delle testimonianze le gemme raffigu-
ranti corvi, leoni gradienti accompagnati da stelle o crescenti lunari, busti maschili con 
frusta o su crescente lunare e stelle. Secondo una recente proposta tali soggetti allude-
rebbero a corax, leo ed heliodromus24 e segnalerebbero, quindi, «il grado iniziatico del 
possessore»25. Da una prospettiva esclusivamente iconografica è possibile, in effetti, che 
queste immagini siano associabili anche (ma non solo)26 al culto mitraico27. Ciò che, tut-
tavia, andrebbe considerato criticamente è l’automatismo che porta ad individuare, tra-
mite il soggetto rappresentato, la devozione ad una specifica divinità. Se, infatti, è vero 
che gioielli e gemme con soggetti “sacri” potevano essere espressione, oltre che di una 
devozione individuale, anche di una moda che con la religione ha pochi contatti, tanto 
più lo è per quelle con figure, per così dire, “di genere” come leoni, corvi, scorpioni etc.
In questo già di per sé variegato corpus documentario28 è stata inserita di recente an-
cfr. Di Filippo Balestrazzi 1978, pp. 82-95.
22 de Franzoni 2009, cc. 13-40.
23 Turcan 1993, pp. 67-72.
24 Per questi esemplari Sena Chiesa 1966, p. 363, n. 1311, Maselli Scotti 2001, p. 288, fig. 4, 
Maselli Scotti 2007, pp. 96-97, figg. 17-18. Per una nuova interpretazione dei soggetti in chiave mitraica, 
Maselli Scotti 2001, p. 282, Maselli Scotti 2002, pp. 141-142. Annovera nel repertorio mitraico le 
gemme con api, anche associate a leoni, e quelle con scorpioni, stelle e crescente lunare, Maselli Scotti 
2007, p. 96.
25 Maselli Scotti 2001, p. 282.
26 Si veda, per esempio, per altri significati attribuiti alla rappresentazione di api, scorpioni, leoni, 
anche associati a crescente lunare e stelle, Lancellotti 2004, p. 122.
27 Mi sembra, però, che almeno limitatamente alle rappresentazioni dei misti, i simboli siano differen-
ti: il mosaico del pavimento del mitreo di Felicissimus ad Ostia, per esempio, mostra quali simboli del corax, 
caduceo e vaso rituale, del leo, fulmine e paletta, dell’heliodromus frusta e corona. Il caduceo compare come 
simbolo del corax anche nel mitreo dei Serpenti di Ostia. Per una rassegna dei simboli, cfr. Merkelbach 
1984, p. 85.
28 Per quanto ricco e multiforme tale repertorio di testimonianze ha offerto pochi indizi per trarre un 
bilancio esaustivo sul mitraismo ad Aquileia. La stessa Maselli Scotti 2001, p. 282 auspicava una ripresa 
degli studi sul tema. Ancora irrisolta la questione cronologica o la definizione del ceto e della provenienza 
dei fedeli, Maselli Scotti 2002, pp. 141-142, Maselli Scotti 2007, pp. 96-98. Resta, inoltre, il proble-
ma dell’individuazione della/e sede/i cultuale/i. L’unico mitreo è quello individuato nell’Ottocento nella 
zona di Monastero, ad oriente del Natiso cum Turro: da qui provengono le iscrizioni InscrAq 306 e InscrAq 
308 e il rilievo con tauroctonia conservato al Kunsthistorisches Museum, Maionica 1893, pp. 29-30, n. 
5, Calderini 1930, p. 132 (individua lo speleo «precisamente nel fondo Ritter dalle parti di Monastero»), 
Ianovitz 1972, p. 26, Buora 2000, pp. 72-75, Bertacchi 2003, p. 45, tav. 19, n. 123, Maselli Scotti, 
Tiussi 2009, p. 129, fig. 1, 9, Maselli Scotti 2009, p. 51. Discussione sulla questione topografica in Gio-
vannini 2013, pp. 104-107. Per un rapporto con l’Iseo e Serapeo e con il santuario di Mater Magna, Ma-
selli Scotti 2001, p. 278, Maselli Scotti 2007, p. 82. Cfr. anche Casari 2001, pp. 167-168. Propone 
l’esistenza di più sedi cultuali e la possibile diffusione di sacelli privati annessi a grandi dimore, in analogia 
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che una serie di documenti ritenuti «oggetti cultuali». 
Si tratta di alcune lucerne tardoantiche (Atlante X) che rivestono un particolare in-
teresse per l’immagine realizzata sul disco: un personaggio, con corta veste pieghettata e 
cinta decorata, nell’atteggiamento expansis manibus (figg. 1-4)29. 
In tale figura Franca Maselli Scotti ha proposto di riconoscere un corax, primo grado 
dell’iniziazione mitraica30: questa identificazione si baserebbe sulla «effettiva partecipa-
zione degli iniziati ai riti con le maschere» e, in particolare, sulla «rilevante valenza» che 
avrebbe avuto il corax «nella celebrazione del banchetto del Sole e Mitra»31. L’interpre-
tazione sarebbe confortata, secondo la studiosa, dal confronto con la figura maschile dal 
volto coperto da una maschera di corvo rappresentata su una lastra opistoglifa rinvenuta 
ad Elleri, nei pressi di Trieste, datata al II secolo d.C. (fig. 5)32. Il monumento appar-
con la situazione degli Isei a Roma, Maselli Scotti 2001, pp. 277-278, Maselli Scotti 2002, pp. 140-
141, Maselli Scotti 2007, p. 84, Maselli Scotti 2009, p. 51. Per una pluralità di mitrei «forse distinti 
sulla base dell’appartenenza degli iscritti alle diverse regioni urbane e forse anche in base al livello sociale e al 
censo degli adepti», Buora 2000, p. 73. Sulla distribuzione topografica dei mitrei, si veda Coarelli 1979, 
pp. 69-79, che aveva messo in evidenza, per Roma e per Ostia, la frequente connessione tra mitrei e luoghi 
pubblici (caserme, terme, edifici annonari, sedi di corporazioni).
29 Si tratta di tre lucerne dalle botteghe del foro (nn. inv. 174430, 174431, 174359), di una rinvenuta 
nel Settecento in località Monastero, riprodotta da Bertoli 1739, II, p. 17, DCLXXI. Per questi esemplari, 
cfr. Maselli Scotti 2001, p. 280, nt. 26 e pp. 281, 287, figg. 2 a-b. Si vedano, inoltre, Cerutti 2008, 
p. 179, fig. 2 (n. inv. 595059), Roma sul Danubio 2002, p. 274, Vb45, Costantino e Teodoro 2013, p.249, 
nn. 83-85 (nn. inv. 595059, 9103, 595060). Apparterrebbero alla serie anche le lucerne con nn. inv. 9103, 
SS. 24-7808, R.C. 532, 9107, R.C. 531, R.C. 519, 9141, 9104, 9108 edite rispettivamente in Graziani 
Abbiani 1969, p. 33, nn. 48, 49, tav. II, fig. 6, p. 34, nn. 50, 51, 52, 53, 54, 55, 56. Segnala, inoltre, un 
esemplare s.n.inv. Graziani Abbiani 1969, p. 35, n. 57. Un nuovo pezzo è stato, inoltre, recuperato in 
occasione delle indagini archeologiche condotte dall’Università di Trieste nella lussuosa casa cosiddetta “dei 
Putti danzanti”, individuata nell’insula a nord-est del foro, Fontana, Murgia 2012, p. 116. In occasione 
del recente convegno Ex Oriente Lux, IV International Congress of International Lychnological Association 
(ILA), tenutosi a Ptuj il 15 maggio 2012, Diana Dobreva ha segnalato il recupero nella domus dei fondi 
ex Cossar di un gruppo di lucerne con il medesimo personaggio. In tale sede, la studiosa ha suggerito un 
possibile collegamento tra il culto di Mithra e il proprietario della domus dalla quale provengono le lucerne, 
Dobreva c.s. Si veda, infine, Giovannini 2013, pp. 102-103, 106-107.
30 Maselli Scotti 2001, pp. 280-281, Maselli Scotti 2002, p. 141, Maselli Scotti 2007, p. 86, 
figg. 6-8, Cromazio di Aquileia 2008, V.18, p. 226 (A. Giovannini).
31 Così Maselli Scotti 2001, p. 281, Maselli Scotti 2007, p. 93. L’uso di travestimenti sarebbe 
attestata da Porphirio nel de abstinentia 4.16: «Celui qui reçoit le rang de ‘Lion’ se revêt de toute sorte de 
formes d’animaux» (traduzione Patillon, Segonds 1995). Cfr., inoltre, Girolamo, Epist. 107 ad Laetam: 
et omnia portentosa simulacra, quibus corax, cryphius, miles, leo, Perses, heliodromus, pater initiantur. Si veda, 
soprattutto, Ambrosiaster Quaestiones veteri et novi testamenti 114.11: Illud autem quale est quod in spelaeo 
velatis oculis inluduntur? Ne enim horreant turpiter dehonestari se oculi illis velantur, alii autem sicut aves alas 
percutiunt vocem coracis imitantes; alii vero leonum more fremunt; alii autem ligatis manibus intestinis pullinis 
proiciuntur super foveas aqua plenas, accedente quodam cum gladio et inrumpente intestina supra dicta qui se 
liberatorem appelet. Sul tema Sfameni Gasparro 1979, pp. 329-330.
32 Sul rilievo, Maselli Scotti 1997, pp. 114-116, 143, Maselli Scotti 2001, pp. 277, 279, 281.
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tiene ad un gruppo di rilievi bifronti, in grado di ruotare grazie ad un perno preposto 
allo scopo, che presentano su una faccia la tauroctonia e sull’altra una immagine con-
viviale33. Non voglio soffermarmi sull’interpretazione iconologica di quest’ultima, che 
le attribuirebbe il significato di “rappresentazione di un evento mitico”, cioè il pasto di 
Mithra e Sol, o di “commemorazione rituale/liturgica”, a seconda della presenza/assenza 
di personaggi con maschere zoomorfe34. Ciò che mi sembra di interesse è che solo le 
rappresentazioni di banchetto35, per quanto mi è noto, attestano la presenza di figure 
mascherate (figg. 6-8)36; i travestimenti non costituiscono, peraltro, una costante icono-
grafica delle scene conviviali: nel mitreo di di S. Prisca a Roma, per esempio, i Leones in 
processione verso Mithra e Sol a banchetto e gli iniziati verso Pater ed Heliodromus non 
indossano maschere37.
È possibile che anche la figura delle lucerne aquileiesi sia effettivamente interpretabi-
le come corax? È lecito includere tali oggetti tra le attestazioni del culto nella città? 
La lettura iconografica del soggetto lascia, a mio avviso, ampi margini di dubbio.
Rispetto ai confronti scultorei noti lo schema del personaggio delle lucerne è del 
tutto differente (orante vs servitore), così come le vesti (gonnellino con cintura ornata vs 
tunica) e la resa della capo (con berretto vs maschera teriomorfa). A ciò si aggiunga che 
negli esempi aquileiesi le linee del busto sono molto enfatizzate. 
Il raffronto con il menzionato rilievo di Elleri non sembra, dunque, proponibile. 
L’enigmatica figura non costituisce, tuttavia, un hapax: essa compare sul disco di 
33 Su cui si veda Turcan 1978, pp. 147-157, Turcan 1993, pp. 60-61. Appartengono alla serie con 
tauroctonia e banchetto, il rilievo da Fiano Romano, Vermaseren 1956, pp. 238-239, n. 641, figg. 179-
180, quello da Heddernhaim, Vermaseren 1960, pp. 64-66, n. 1083, figg. 274-275, quello da Ruchingem, 
Vermaseren 1960, pp. 80-82, n. 1137, figg. 296-297, quello da Konjic, Vermaseren 1960, p. 265, n. 
1896, figg. 490-491, quello dei Castra Praetoria a Roma, Vermaseren 1956, p. 171, n. 397, figg. 113a-b.
34 Sui banchetti rituali, Kane 1975, pp. 313-351, Sfameni Gasparro 1979, pp. 331-332, Bortolin 
2007, pp. 125-141, Griffith 2009, pp. 63-77. Un accenno in Neri 2000, pp. 243-244 con tabella della 
frequenza della scena nell’ambito del repertorio iconografico mitraico, figg. 11-12. Segnalo, infine, l’inter-
vento presentato da Emanuela Bocancea e John Bodel «Dining with Gods and Men: Mithraic Meal Scenes 
and Religious Feasting in the Roman World» in occasione del 13th International Colloquium on Roman 
Provincial Art, 27 maggio-3 giugno 2013.
35 Si tratta dell’affresco di Dura Europos (Vermaseren 1956, pp. 65-66, n. 42, Excavation at Dura-
Europos 1939, p. 108), di quello del mitreo di S. Prisca (Vermaseren 1956, p. 198, n. 483, fig. 140), del 
rilievo di Konjic, del rilievo di Elleri, del rilievo dei Castra Praetoria.
36 Cfr. anche Turcan 1993, pp. 68, 81. A questo proposito Casari 2001, p. 163, nt. 23 (con rimando 
a Merkelbach 1988, pp. 264-266) osserva che alcune figure con testa leonina non andrebbero interpretate 
come “leontocefali” ma piuttosto come iniziati che avrebbero raggiunto il grado di leo. Sull’intera questione, 
molto più complessa, si veda la recente messa a punto di Bortolin 2004, pp. 80-81; Bortolin 2012.
37 Vermaseren, van Essen 1965, pp. 148-172.
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alcune lucerne cosiddette «africane classiche»38 rinvenute a Classe (figg. 9-11)39, Ordona 
(fig. 12)40, Catania (fig. 13)41, Efeso42. Il soggetto deriverebbe, secondo Adele Coscarella, 
da un «subarchetipo» individuabile in quello della lucerna del Museo di Biscari, di igno-
ta provenienza43, di Arles (fig. 14)44 e di Arezzo (fig. 15)45 ma anche, aggiungo, in quello 
di un esemplare aquileiese (fig. 16) e di uno, frammentario, di Merinum (fig. 17)46. Il 
personaggio compare anche su due grandi piatti da Tipasa (figg. 18-19)47 benché in 
questi due casi indossi una tunica corta in luogo del “gonnellino”; del tutto analoghi, 
invece, il copricapo, il mantello e la cintura apprezzabili nella redazione più “colta” del 
tipo su lucerna. Questo fatto non stupisce poiché è nota la connessione tra produzione 
del vasellame da mensa in sigillata africana C e D e delle lucerne della Forma VIII e X, 
così come la coincidenza dei motivi decorativi che attingono ad un comune repertorio 
culturale pagano e cristiano48. 
Vale la pena ricordare, a questo proposito, quanto osservava Carlo Pavolini circa 
«il fenomeno della continuità e della costante intensità della produzione di lucerne in 
sigillata (...) spiegato almeno in parte con la particolare funzione svolta da questi og-
getti (e in ispecie delle lucerne di Forma X, le ‘africane classiche’) nella trasmissione 
di determinati modelli figurativi, che da un lato incarnavano una tradizione di arti-
gianato artistico, dall’altro costituivano uno strumento di diffusione di tematiche 
ideologiche e religiose»49. Non è, dunque, irrilevante quale identificazione si propo-
ne per la figura, considerata come orante in abito militare50, ma anche come Dioniso 
38 Barbera, Petriaggi 1993, n. 172, motivo 418.
39 Graziani Abbiani 1969, pp. 116-117, n. 367, tav. XVII, fig. 65, Coscarella 1980, pp. 75-76, fig. 
34, Berti 1983, p. 151, n. 9.2, Fabbri 2005, p. 94, n. 115, tav. 39, fig. 10.
40 Delplace 1974, p. 77, n. 393, tav. XIX.
41 Libertini 1930, tav. CXXVII, n. 1376, Anselmino 1986, p. 235, fig. 5c.
42 Miltner 1937, n. 1354, tav. VIII.
43 Coscarella1980, p. 77, nt. 34 ha proposto una derivazione del soggetto da un «subarchetipo», 
individuabile in quello rappresentato su una lucerna del Museo di Biscari (Libertini 1930, tav. CXXVII, 
n. 1376). La studiosa precisa, inoltre, come tra i riferimenti bibliografici delle lucerne aquileiesi e ravennati 
edite da Graziani Abbiani 1969, p. 33, n. 48 e pp. 116-117, n. 369 sia erroneamente incluso anche l’arti-
colo di Bruzza 1888, pp. 418-425 dedicato ad una lucerna con S. Abdon. I due soggetti, iconograficamen-
te differenti, risultano così confusi.
44 Garrucci 1880, p. 113, tav. 476, 9, DACL VIII, I, s.v. Lampes, p. 1187, n. 1156 (H. Leclercq).
45 Fabroni 1841, tav. VII, 3.
46 Ariano 1966, p. 217, 219, tav. XX, dis. XVI.
47 Baradez 1967, pp. 232-235, 251, figg. 1-2, Romanelli 1970, p. 345.
48 Cfr. Salomonson 1968, pp. 80-141, Salomonson 1969, pp. 4-109, Mackensen 1993, Mack-
ensen 1998, pp. 355-370, Pavolini 1982, pp. 141-149, Pavolini 1983, pp. 47-48, Anselmino 1986, pp. 
236-237, Coscarella 1989, pp. 163-165, Barbera, Petriaggi 1993, p. 351.
49 Pavolini 1986, p. 249.
50 Così, per esempio, Graziani Abbiani 1969, pp. 33-34, 116-117, Coscarella 1980, p. 77.
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Sabazio51, Menas o Daniele52 e, con specifico riferimento a quella sui piatti di Tipasa, 
come San Paolo sulla via di Damasco53. Il dato iconografico mi sembra, in effetti, orien-
tare la ricerca verso un confronto nell’ambito tematico dei santi/oranti, talvolta in abito 
militare o “all’orientale”, diffusi nel repertorio iconografico della tarda antichità54. 
Pur nella difficoltà di una lettura più puntuale, mi sembra che alcune proposte pos-
sano essere escluse. Come già messo in evidenza da Fede Berti, ad esempio, l’assenza 
della coppia di leoni rende difficilmente sostenibile, per quanto suggestiva, l’ipotesi che 
il personaggio raffigurato sia il profeta Daniele55. Così pure, a mio avviso, gli elementi a 
favore di una identificazione come San Menas non sono sufficienti: è assente, infatti, la 
coppia di cammelli che completa, almeno fino al X secolo d.C., lo schema iconografico 
del martire. Il tipico berretto frigio, se di esso in effetti si tratta, e l’atteggiamento di 
orante potrebbe richiamare uno dei tre giovani ebrei di Babilonia: significativo, a questo 
proposito, il confronto con un mosaico del Louvre56 (fig. 20). Anche questa lettura, 
però, non trova riscontro nella documentazione iconografica dato che i fanciulli non 
compaiono mai come figure isolate.
A prescindere, tuttavia, dal problema del riconoscimento del personaggio, che al mo-
mento non mi sembra portare ad alcuna soluzione soddisfacente, credo sia importante 
valutare la consistenza dell’ipotesi “mitraica”. 
Mi sembra, innanzitutto, significativo che l’allusione al culto sarebbe per imagines 
solo per il primo grado iniziatico e per scripta per il quarto, come dimostrerebbe, se si 
accetta la proposta di Maselli Scotti, la menzione Leo su due lucerne rinvenute in zona 
Monastero57. Le ragioni di questa differente scelta non sono, però, determinabili. 
In prospettiva per così dire “mitraica”, inoltre, essenziale è l’ambito di provenienza: 
ad Aquileia, oltre agli esemplari genericamente riferiti alla zona di Monastero, tre pro-
vengono dalle botteghe della zona orientale forense e alcune da diversi impianti resi-
denziali. Questo dato induce a riflettere, ancora una volta, sul possibile valore cultuale o 
culturale da attribuire all’oggetto: i luoghi di ritrovamento non suggeriscono, infatti, una 
destinazione votiva né, tanto meno, garantiscono tout court una particolare devozione 
del proprietario, che avrebbe custodito uno o più esemplari presso la propria dimora. 
51 Delplace 1974, p. 77.
52 Miltner 1937, n. 1354.
53 Così Baradez 1967, pp. 249-250. L’identificazione deriva dall’avere interpretato il berretto frigio 
come riferimento al mondo ebraico e l’atteggiamento expansis manibus come «geste d’hésitation stupéfaite».
54 Sulla figura dell’orante, Bisconti 2000, pp. 368-372, Donati 2001, pp. 17-18.
55 Berti 1983, p. 151.
56 Baratte 1978, p. 146, fig. 148.
57 Per le lucerne, Di Filippo Balestrazzi 1988, I, pp. 430-431, Di Filippo Balestrazzi 1988, II, p. 
236. Per l’interpretazione dell’iscrizione Leo come riferimento al grado iniziatico raggiunto dal possessore, 
Maselli Scotti 2001, p. 280, Giovannini 2013, p. 106, fig. 4.
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Il confronto con altri contesti, anzi, dimostrerebbe una realtà differente: nel vicino mi-
treo del Timavo, per esempio, delle ben centosessanta lucerne rinvenute, ascrivibili ad 
periodo compreso tra la metà del I secolo d.C. e il V secolo d.C., nessuna presenta il co-
siddetto corax, così neppure, per proporre esempi più noti, quelle del mitreo di S. Maria 
di Capua Vetere o di S. Prisca a Roma58. A corollario di questa considerazione si pone 
il fatto che delle lucerne con soggetto analogo a quello dei tipi aquileiesi, e per le quali 
siano conosciute le circostanze di ritrovamento, nessuna sia pertinente ad un mitreo.
Un ulteriore elemento di criticità credo sia rappresentato dalla discrepanza crono-
logica tra la diffusione del culto ad Aquileia e quello delle lucerne Atlante X: una rico-
gnizione complessiva delle attestazioni del mitraismo nell’alto Adriatico ha permesso di 
chiarire come la sua introduzione si porrebbe intorno al II secolo d.C. e il suo declino 
tra IV e V secolo d.C.59, mentre le lucerne sono morfologicamente inquadrabili tra il 
IV e il VI secolo d.C. Poiché, al momento, il cosiddetto corax sembrerebbe attestato, 
così come anche in altre zone dell’Impero, solo su tali forme, se ne dovrebbe dedurre 
una sua apparizione piuttosto tarda, proprio quando il culto sembra scomparire. Ciò è 
stato spiegato come un indizio del perdurare del mitraismo in ambito privato60, ma tale 
ipotesi, oltre ad un problema di ordine generale sulla natura pubblica/privata del culto, 
lascia irrisolte alcune questioni specifiche. Non è chiaro, infatti, perché questa sorta di 
continuità/resistenza sarebbe stata affidata proprio all’immagine del presunto corax, che 
rappresentava il grado inferiore del percorso iniziatico mitraico e non ad immagini più 
significative, né perché sarebbe stata privilegiata la “lucerna” come instrumentum di per-
manenza cultuale. 
Troppi angoli bui, dunque, perché queste lucerne possano fare luce sul culto di 
Mithra ad Aquileia.
58 Cfr. Maselli Scotti 1979, p. 380, Minto 1924, p. 354, Vermaseren, van Essen 1965, pp. 338-
507. Dal mitreo di S. Prisca proviene, per contro, una lucerna con busti di Iside e Serapide, cfr. Vermase-
ren, van Essen 1965, p. 488, n. 152, tav. CXXX, 3-4. Così anche dal mitreo della Crypta Balbi proviene 
una lucerna con il busto di Serapide, Saguì 2004, p. 174, fig. 16. In generale cfr. Roman Mithraism 2004.
59 Indica la metà del II secolo d.C. per la diffusione del culto, Casari 2001, p. 168. Maselli Scotti 
2001, p. 279, Maselli Scotti 2002, p. 141, Maselli Scotti 2007, p. 97, Maselli Scotti 2009, p. 52 
rialza alla fine del I secolo d.C. l’introduzione del mitraismo ad Aquileia, sulla base della vicinanza con il 
mitreo del Timavo, all’epoca già attivo, e analogamente alla precoce affermazione del culto a Carnuntum 
e ad Aquincum, con le quali la città adriatica intratteneva forti legami, e al Timavo. La studiosa propone, 
inoltre, una possibile sovrapposizione tra Mithra e divinità indigene, Maselli Scotti 2001, p. 282, nt. 50, 
Maselli Scotti 2007, p. 96. Anche per la scomparsa del culto non esistono dati sicuri. Maselli Scotti 
2001, pp. 279-280, Maselli Scotti 2002, p. 141, Maselli Scotti 2007, pp. 97-98 propone un confronto 
con il mitreo del Timavo, attivo fino alla metà del V secolo d.C., e con quello di Elleri, dove il rinvenimento 
di una moneta di Magnenzio è stato considerato come un importante terminus post quem. Non vi sono 
documenti riferibili al culto mitraico dopo il III secolo d.C., secondo Casari 2001, p. 168. 
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Fig. 1 Lucerna disegnata da G. D. Bertoli (da Maselli Scotti 2001, p. 287, fig. 2a).
Fig. 2 Lucerna da Aquileia (da Maselli Scotti 2001, p. 287, fig. 2b).
Fig. 3 Lucerna da Aquileia (da Graziani Abbiani 1969, tav. II, fig. 6).
Fig. 4 Lucerna dalla domus “dei putti danzanti”ad Aquileia (foto dell’autore).
Fig. 5 Rilievo con scena di banchetto da Elleri (ricostruzione grafica da Maselli Scotti 2007, 
p. 88, fig. 8).
Fig. 6 Rilievo con scena di banchetto da Konjic (da Merkelbach 1984, p. 381, fig. 148).
Fig. 7 Rilievo con scena di banchetto da Roma (da Merkelbach 1984, p. 307, fig. 53).
Fig. 8 Affresco da Dura Europos, particolare della figura con maschera di corvo (da Merkel-
bach 1984, p. 274, fig. 15).
Fig. 9 Lucerna da Ravenna (da Graziani Abbiani 1969, tav. XVII, fig. 65).
Fig. 10 Lucerna da Ravenna (da Berti 1983, p. 153, 9.2).
Fig. 11 Lucerna da Ravenna (da Coscarella 1980, p. 76, fig. 10).
Fig. 12 Lucerna da Ordona (da Delplace 1974, tav. XIX, 393).
Fig. 13 Lucerna da Catania (da Anselmino 1986, p. 235, fig. 5c).
Fig. 14 Lucerna da Arles (da DACL, fig. 6703, 13).
Fig. 15 Lucerna da Arezzo (da Fabroni 1841, tav. VII, 3).
Fig. 16 Lucerna da Aquileia (da Cerutti 2008, p. 179, fig. 2).
Fig. 17 Lucerna da Merinum (da Ariano 1966, tav. XX, dis. XVI).
Fig. 18 Piatto da Tipasa (da Baradez 1967, p. 232, n. 1).
Fig. 19 Piatto da Tipasa (da Baradez 1967, p. 233, n. 2).
Fig. 20 Lacerto musivo con rappresentazione di uno dei tre giovani ebrei, provenienza scono-






































La formula Dis Manibus nelle iscrizioni della Regio X 
Introduzione
La formula Dis Manibus è senza dubbio una tra le più note del repertorio epigrafico 
latino, per via dell’alta frequenza con cui ricorre sui monumenti funerari. Un’analisi 
più dettagliata dei suoi impieghi, tuttavia, fa emergere alcuni aspetti problematici che 
paiono degni di un approfondimento. Il presente contributo mira quindi ad affrontare 
la questione dell’articolazione sintattica, della cronologia e delle modalità d’uso di tale 
formula, giovandosi come campione di studio del materiale proveniente dalla Regio X. 
Tale territorio, oggetto di un recente censimento1, ha infatti restituito ben 843 iscrizioni 
funerarie dedicate agli Dei Mani2.
Le varianti formulari
Il tipo ‘base’ della dedica ai Mani, Dis Manibus, può presentare molteplici formula-
zioni alternative, che includono abbreviazioni, inversioni sintattiche dei termini e asso-
ciazioni paredriche. La varietà della casistica della Regio X è resa evidente dal seguente 
schema tabellare, che riporta le relative quantità di occorrenze:
1 I dati di seguito presentati sono tratti dalla tesi di laurea magistrale intitolata: “Dis Manibus: for-
me, significati e cronologia di una formula epigrafica. Il caso di studio della Regio X Venetia et Histria”, rel. 
Prof.ssa Giovannella Cresci, discussa nell’a.a. 2010-2011, presso l’Università Ca’ Foscari di Venezia.
2 Le iscrizioni sono distribuite tra i seguenti oppida: Nesactium (3), Pola (106), Parentium (27), Ter-
geste (37), Aquileia (235), Forum Iulii (3), Iulium Carnicum (4), Iulia Concordia (26), Opitergium (5), Bel-
lunum (14), Feltria (3), Ceneta (1), Acelum (3), Altinum (28), Ferrara cum agro (45), Ateste (19), Patavium 
(36), Vicetia (12), Verona (104), Mantua (8), Brixia (109), Tridentum (13); si annoverano inoltre due iscri-
zioni provenienti rispettivamente dall'Istria e dal Friuli, per le quali rimane incerta l'attribuzione geografica 
esatta. La delimitazione dell’area d’indagine segue CIL V, 1 e non tiene perciò conto del problema, tuttora 
dibattuto, della possibile esclusione di Ferrara e inclusione di Emona nella Regio X, che sarebbe suggerita dal 
recente rinvenimento di un cippo terminale (cfr. Šašel Kos 2002, in particolare c. 254).
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Formula N. di iscrizioni       Formula N. di iscrizioni
D(is) M(anibus) 722 (87%) Sacrum Dis Man(ibus) 1
D(is) M(anibus) s(acrum) 40 (5%) Sacrum D(is) M(anibus) 1
Dis Manibus 28 (3%) S(acrum) D(is) M(anibus) 1
M(anibus) D(is) 10 (1%) D(is) M(anibus) et perpetuae securitati 4
Dis Manib(us) 9 Manibus et Genio 1
Dis Man(ibus) 7 Dis Manibus et memoriae 1
Diis Manibus 4 D(is) M(anibus) et memoriai 1
D(is) Manibus 3 D(is) M(anibus) memoriae 1
Manibus 3 D(is) M(anibus) pietati aeternitati 1
Dis M(anibus) 1 D(is) M(anibus) et aeternae securitati 1
D(is) Manib(us) 1 D(is) M(anibus) et in perpetuo securitatem 1
D(is) Mani(bus) s(acrum) 1
Si rileva in questa regione una maggioranza assoluta della dedica semplice, con l’ecce-
zione di alcune dediche multiple (ai Manes e, insieme, alla Memoria, alla Securitas, al Ge-
nius, alla Pietas e alla Aeternitas). D’altra parte, la presenza di complementi nella formula 
Dis Manibus pare costituire una variante diatopica in base allo studio di Raepsaet-Char-
lier sulle iscrizioni funerarie gallo-romane, che li rileva come rari nell’area mosellana e 
invece assai frequenti in quella lionese3. Al medesimo criterio diatopico risponderebbe, 
secondo quanto indicato dalle ricerche di Vives Gatell4, anche la prevalenza nella Regio 
X della forma iper-abbreviata D.M., seguita, ma con ampio distacco, da D.M.S.
L’aspetto linguistico più complesso della dedica ai Mani riguarda però la sua co-
struzione all'interno dell'epitaffio. Come ha ben illustrato Herman nel suo contributo 
specificamente dedicato alla sintassi della formula Dis Manibus, sussiste una distinzione 
tra (1) costruzioni “integrate”, ottenute quando il nome del defunto segue la dedica in 
caso genitivo, e (2) costruzioni “non-integrate”, in cui il nome del defunto ricorre al 
nominativo (2a) oppure al dativo (2b)5; non-integrate risultano poi anche le eventuali 
proposizioni indipendenti collocate dopo la formula (2c). Attingendo dal materiale del-
la Regio X, si hanno come relativi esempi: (1) a Padova, CIL V, 3037: Dis Manib(us) / 
P(ublii) Sepulli / P(ublii) f(ilii) / Fab(ia) / Taciti; (2a) a Iulium Carnicum, CIL V, 1842: 
D(is) M(anibus). / M(arcus) Volumnius / M(arci) f(ilius) Cla(udia) / Urbanus... ; (2b) ad 
3 Raepsaet-Charlier 2002, p. 226.
4 Vives Gatell 1958, pp. 487-489. 
5 Herman 1998, pp. 401-404.
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Aquileia, CIL V, 8440: D(is) M(anibus). / Primitivo ser(vo) / Val(erius) Eutychia/nus; e 
infine (2c) a Verona, CIL V, 3513: D(is) M(anibus). / [Q]uisquis iter carpis versos hoc 
respice q[uaeso]...
Lo stesso Herman interpreta la varieta di tali costrutti come riflesso dello slittamen-
to semantico subìto dal concetto di Manes a seguito della comparsa negli epitaffi della 
dedica Dis Manibus con il nome del defunto e, in generale, come indice delle molteplici 
sfumature con le quali i Manes venivano concepiti dalla sensibilità religiosa romana, 
collettiva e individuale. Una forte non-univocità si riscontra, d’altro canto, anche nelle 
fonti letterarie e nei testi epigrafici di una certa complessità: originariamente identificati 
con la folla indistinta dei defunti (da cui il plurale tantum del nome), i Manes furono poi 
interpretati come i defunti di una data persona (ad esempio, i suoi cari premorti), sino a 
coincidere con il defunto stesso6. Lo studioso avvalora quindi la propria ipotesi con un 
argomento di carattere storico-linguistico, riferendosi al dativo simpatetico, «variante 
più espressiva rispetto al genitivo possessivo»7, che, attestato già in Plauto, s’incrementò 
nell’uso col passare dei secoli. Tale costrutto avrebbe annullato logicamente la differenza 
del ricorso al dativo piuttosto che al genitivo, soprattutto nei casi dubbi di I declinazione 
(entrambi in –ae), così che entrambe le costruzioni della dedica sarebbero equivalse a 
significare: “Agli Dei Mani di Caio”, rendendo ambiguo il riferimento alla schiera dei 
defunti (collettivi o personali), piuttosto che al singolo defunto in qualità di Manes8. I 
soli casi, quindi, specificamente allusivi ai Manes come entità esterne al defunto sarebbe-
ro quelli delle formule non-integrate al nominativo, seguite da proposizioni autonome, 
oppure collocate in coda all’epitaffio o sul retro dei monumenti funebri. Si tratta tuttavia 
di evenienze tendenzialmente assai più rare.
Nella Regio X, infatti, la formula Dis Manibus si rinviene nel 96% delle occorrenze in 
posizione incipitaria, seguita dal nome del dedicatario con una frequenza pari all’88%. 
Soltanto in 30 iscrizioni è seguita da una proposizione indipendente; in 19 tituli, è 
posta in coda all’epitaffio; in 16, risulta priva di ulteriore testo sicuramente non a causa 
di lacuna; e in un unico caso è iscritta sul retro del monumento. Il 76% delle formule 
seguite da un nome appartiene al tipo non-integrato, e di queste il 42% fa ricorso il 
dativo (omettendo i casi dubbi in –ae). A tale proposito, è interessante notare che l’as-
sestarsi delle formule integrate a una minoranza del 24% rientra nelle stime di Herman 
ed è confrontabile con altri studi di carattere areale, tra cui quello di Thylander sulle 
iscrizioni funerarie del Porto d’Ostia (12,2%); di Pitkäranta sugli epitaffi della necropoli 
6 Herman 1998, pp. 400-401 e 407; cfr. RE, s.v. Manes, p. 1056 (E. Marbach), DictAnt, s.v. Manes, 
pp. 1571-1576 (J. A. Hild); e inoltre: De Filippis Cappai 1997, pp. 18-32 e Pastor Muñoz 2006, pp. 
1426-1427 et alii.
7 Da Baños Baños 2009, p. 204: «variante más expresiva que el Genitivo posesivo». 
8 Herman 1998, pp. 405-406.
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dell’autoparco vaticano (26%); e di Kajanto sulle iscrizioni urbane latine e greche (23% 
e 5%)9. 
La realtà delle attestazioni è, dunque, molto variegata e suggerisce quale fosse per gli 
antichi committenti e fruitori dei testi funerari l’elemento più importante della formula 
di dedica ai Mani, vale a dire la sua stessa presenza nell’epitaffio, indipendente dall’aspet-
to formale e dalla collocazione ch’essa poteva assumere.
La cronologia 
A tutt’oggi non sono note iscrizioni con formula Dis Manibus d’età repubblicana, in 
quanto le più antiche, identificate da Solin a Roma, si riconducono agli inizi dell’età au-
gustea10. L'uso della dedica, quindi, sarebbe andato estendendosi capillarmente nel corso 
dell’età imperiale11, così che la critica suole avvalersene, talora in modo indiscriminato, 
come di un elemento datante, riferito al II e III secolo d.C. 
Anche nella Regio X, in effetti, la maggioranza delle iscrizioni con dedica ai Mani 
datate si colloca tra il II e il III secolo d.C. (il 56%, senza contare quelle genericamente 
riconducibili all’età imperiale o tarda). Non mancano tuttavia interessanti casi di un 
precoce impiego della formula. In particolare, un’iscrizione pertinente all’ager di Ferrara 
si data tra la metà del I secolo a.C. e la metà del I secolo d.C., in base alla descrizione 
degli oggetti di corredo (contenuta peraltro in una lettera del XIX secolo), nonché delle 
caratteristiche onomastiche e ortografiche, che inducono a inquadrare questo documen-
to nel fenomeno di progressiva assimilazione delle popolazioni indigene, verificatosi in 
Cisalpina nell’ultimo secolo della Repubblica12. Il nomen del dedicante, Petriacus, rivela 
infatti un’origine celtica; il cognomen manca, mentre è presente la filiazione, nella quale 
si nota che il praenomen del figlio è differente da quello del padre. Sono inoltre indicati-
ve l’assenza di geminata nel nome della defunta, Marcel(l)a, la duplicazione in Diis e la 
forma capovolta della u in Manibus. Una seconda iscrizione, pertinente a Tergeste, si data 
invece tra l’ultimo quarto del I secolo a.C. e il primo quarto del I secolo d.C.13. Altri 13 
tituli della Regio X si situano nella prima metà del I secolo d.C. 
9 Herman 1998; Thylander 1951-1952; Pitkäranta 1973; Kajanto 1963.
10 Si tratta di CIL I2, 761 (= XIV, 2464); 1273 (= VI, 14574). Inoltre, tra gli esempi più antichi: CIL 
VI, 2489 (29 d.C.); 22668 (33 d.C.) e 7303 (58 d.C.). Lo stesso Solin sostiene, comunque, che la formula sia 
diventata comune solo in età più avanzata, dopo il principato di Claudio. Solin 1971, pp. 35-36 e 36 nt. 1.
11 Cfr. ad esempio: Lambrino 1965, p. 234; López Barja 1993, p. 37; Raepsaet-Charlier 2002, 
p. 225. 
12 Uggeri 2000, pp. 1030-1031 = AE 2000, 614: Diis Manibus / Maeniae L(uci) f(iliae) / Marcel(l)ae, 
/ an(norum) XXXXIII, / T(itus) Petricasius / L(uci) f(ilius) / uxori.
13 CIL V, 570 = InscrIt X 4, 81: D(is) M(anibus) s(acrum). / Annali / P(ublius) Aelius / Firmus, / amicus, 
et / Baebia Quinta / coniugi. Cfr. SupplIt. n.s. 10, 1992, p. 223 ad n. 81 (C. Zaccaria).
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Dato interessante costituisce la presenza, nell’iscrizione tergestina, della forma iper-
abbreviata della dedica, D.M.S., generalmente ritenuta posteriore alla metà del I secolo 
d.C.14, e che si registra anche in 3 delle 5 più antiche testimonianze urbane15. Per quanto 
riguarda invece la cronologia delle diverse costruzioni sintattiche, nella Regio X la formu-
lazione non-integrata con nominativo e dativo è attestata, rispettivamente, dagli inizi del 
I sino agli inizi del V secolo e dall’ultimo quarto del I secolo a.C. / primo quarto del I 
secolo d.C. sino alla fine del IV secolo; il ricorso al genitivo, per un altro verso, è docu-
mentato, a partire dal I secolo d.C., ma solo fino al II/III secolo. La situazione descritta 
pare quindi confermare, anche sul piano cronologico, una certa indifferenza nell’uso delle 
varie costruzioni sintattico-formulari16; mentre l’attestazione del dativo nell’iscrizione più 
antica della regione17 e poi per un arco cronologico assai più esteso rispetto al genitivo, 
concorderebbe con l’incremento d’uso del dativo simpatetico nel corso del tempo.
La generale assenza di epitaffi con dedica Dis Manibus in età anteriore al principato 
augusteo non pare comunque essere circostanziale. Sembra anzi che ad aver incremen-
tato la sensibilità verso il culto dei defunti siano state proprio le restaurazioni operate 
in campo religioso da Augusto18. Questi, infatti, da un lato rivalorizzò i culti domestici 
e dall'altro dall’altro fornì in prima persona exemplum di pietas, tramite l’istituzione di 
annuali parentationes in onore dei Mani dei principi Caio e Lucio Cesare, testimoniata 
dai Decreta Pisana19. E così, similmente, già nella prima metà del I secolo d.C., troviamo 
a Brixia un’ara dedicata: Dis Manibus / Drusi Caesaris Germ[anici f(ili)]20. 
In base agli studi condotti da von Hesberg, nel I secolo d.C. si registrano anche una 
forte contrazione in senso intimistico del rito funerario e un nuovo, più sobrio, impie-
go del marmo nelle tombe, finalizzato ad esprimere l’idea dell’eternità del ricordo più 
che il prestigio del dedicatario. D’altra parte si rileva una particolare predilezione per 
le tipologie monumentali a tempio e ad ara, e il diffondersi di iconografie a tematica 
mitologica, entrambi fenomeni forse allusivi alla «consecratio in formam deorum» del 
defunto21. Lo studioso connette inoltre il diffondersi di decorazioni floreali con la cele-
14 Cfr. Degrassi 1962, p. 659; Buonopane 2009, pp. 206-207.
15 Cfr. supra, nt. 10. Anche Raepsaet-Charlier ritiene che la dicitura estesa o abbreviata della formula 
Dis Manibus non possa essere considerata elemento datante (Raepsaet-Charlier 2002, p. 225).
16 Un uso alternato delle diverse costruzioni sintattiche della formula Dis Manibus è talora riscontrabi-
le non solo su monumenti promossi nell’ambito di una medesima famiglia, ma anche in iscrizioni apposte 
su uno stesso monumento funerario (cfr. Thylander 1952, pp. 50-51).
17 L’iscrizione di Ferrara presenta ambiguità in –ae (cfr. supra, nt. 12).
18 Lambrino 1965, p. 234. Cfr. Scheid 2005.
19 CIL XI, 1420-21. Cfr. la recente edizione di Segenni 2011, in particolare p. 17 ll. 19-24 e p. 21 ll. 
19-33.
20 CIL V, 4953 = ILS 187 = InscrIt. X, 5 1188. Gregori 2003, pp. 130-133.
21 Da Wrede 1981.
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brazione delle feste dei defunti22. Sui monimenti funerari della Regio X, rose, corone e 
fiori si contano con grande abbondanza, così come l’iconografia del sacrificio in forma 
di paterae e urcei. Su due di essi, poi, è presente un riferimento mitologico: un Mercurio 
psicopompo e un Ganimede rapito dall’aquila-Giove23, possibile riferimento cifrato, 
quest’ultimo, alla mors immatura del dedicatario, che tuttavia la lacuna testuale non ci 
permette di comprovare.
La consapevolezza d’uso
Alcuni fenomeni che coinvolgono la formula Dis Manibus hanno talora indotto la 
critica a dubitare che il suo impiego sia stato sempre consapevole, lì dove esso appare 
piuttosto come la meccanica ripetizione di una prassi abitudinaria, se non come l’ade-
guamento ad una vera e propria ‘moda epigrafica’. 
Nella Regio X, ad esempio, sono numerosi i casi in cui la dedica, soprattutto se in 
sigla, è iscritta con scopo decorativo al di fuori dello specchio epigrafico, su parti non 
canoniche del monumento (cornici, acroteri, timpani, pulvini, zoccoli, anse di tabulae, 
etc.). A una finalità meramente estetica lasciano pensare anche i casi in cui la formula 
Dis Manibus s’intreccia in modo quasi ‘capriccioso’ con le lettere di un’altra diffusissima 
sigla, V(ivus/a) F(ecit) (fig. 1). Nell’epigrafe aquileiese di un bambino, invece, la formula 
iper-abbreviata, iscritta sulla fronte del coperchio del sarcofago, racchiude un saluto: 
D(is) Have Esonti! M(anibus)24. 
Non si può escludere che, almeno in alcune delle casistiche appena citate, la dedica 
fosse stata predisposta nell’officina lapidaria sul monumento pronto per la vendita. Un 
fenomeno analogo si verificò sicuramente in una lastra concordiese di fine III secolo, 
sulla quale la sigla D.M. appare iscritta con lettere capitali d’ottima fattura, mentre il 
seguito dell’epitaffio è inciso con modulo più incerto, stretto e allungato (fig. 2)25. Anche 
l’attestazione di stele e are prive di testo, se non per la dedica, induce a pensare che si 
tratti di ‘non finiti’, soprattutto nei casi in cui essa sia iscritta sulla parte sommitale del 
campo epigrafico, lasciando abbondante spazio libero al di sotto di sé26.
Per contro, su altri monumenti della Regio X si palesa un’apposizione a posteriori della 
dedica ai Mani. È il caso di una stele altinate datata al primo quarto del I secolo d.C., 
sulla quale la L della sigla incipitaria L(ocus) M(onumenti) fu sostituita con una D, origi-
22 von Hesberg 2002.
23 InscrAq III 3271.
24 AE 2004, 596.
25 CIL V, 1881. Cfr. Broilo 1980, p. 60.
26 Cfr. ad esempio CIL V, 672 = InscrIt X, 4 15.
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nando un D(is) M(anibus) (fig. 3)27. Similmente, sul coronamento di un’ara proveniente 
da Aquileia, la sigla D(is) M(anibus) fu iscritte sfruttando le lettere già esistenti della sigla 
V(iva) F(ecit): lo rivelano la presenza di un’hedera distinguens, visibile al di sotto della d 
e che in origine distanziava la v dalla f, e il nesso tra la m e la f stessa (fig. 4). In un paio 
di altre epigrafi, invece, la dedica ai Mani risulta inserita a piccole lettere, quasi a fatica, 
nello spazio rimasto libero tra il testo dell’epitaffio e la cornice del monumento28 (fig. 
5); in un altro caso, direttamente sul retro dello stesso29. Degna di nota è infine una stele 
aquileiese, il cui testo fu completamente eraso, con la sola eccezione della dedica D.M.S., 
forse per evitare empietà, o con l’originario intento di riutilizzare il supporto (fig. 6)30.
A proposito della consapevolezza d’uso, va segnalata anche la presenza, nella Regio X, 
di 25 epitaffi dedicati agli Dei Mani sicuramente riconducibili a committenza cristiana. 
Non si tratta di un fenomeno esclusivo dell’area da noi indagata, essendo testimoniato 
innanzi tutto a Roma. Gli studi ivi condotti da Caldelli e Carletti31 hanno però dimo-
strato che simili casi sono limitati sia dal punto di vista quantitativo (su un complesso 
di 30.000 tituli delle ICUR, solo lo 0,5% presenta dedica ai Mani) che cronologico. In 
precedenza rigettata e sottoposta a damnatio, la formula Dis Manibus compare infatti 
sugli epitaffi cristiani della capitale solo a partire dall’età costantiniana, forse perché, 
com'è stato ipotizzato, il nuovo clima di tolleranza favorì il ritorno dei Cristiani all’uso 
di formule proprie dell’epigrafia pagana32. L’impiego della formula sulle iscrizioni cri-
stiane di Roma appare inoltre consapevole sulla base di vari elementi, quali l’uniformità 
grafica tra dedica ed epitaffio, l’attestazione della dicitura estesa e di abbreviazioni non 
canoniche e la compresenza della dedica pagana e di simbologie cristologiche33. Anche 
nella Regio X, gli epitaffi cristiani con dedica Dis Manibus non si datano a prima della 
prima metà del IV secolo e si concentrano soprattutto nel pieno del medesimo. Non si 
notano poi casi di fraintendimento della formula (che ricorre sempre in sigla) che lasci-
no presupporre inconsapevolezza d’uso, se si eccettuano 5 iscrizioni con inversione delle 
lettere, M.D., per altro potenzialmente solvibili anche come M(emoriae) D(ulcissimae)34. 
Su 16 monumenti compare un’iconografia tipicamente cristiana (monogrammi costan-
tiniani, oranti, palme, etc.), che in 4 casi è sita proprio tra le lettere della sigla35. Talvolta 
27 AE 2005, 601.
28 InscrAq II 1337; AE 2003, 701.
29 CIL V, 647 = InscrIt X, 4 171.
30 InscrAq III 3524.
31 Caldelli 1997; Carletti 1994; Carletti 1997; Carletti 1999.
32 Carletti 1999, pp. 21-22. Cfr. Vives Gatell 1958, p. 490.
33 Caldelli 1997, p. 185; Carletti 1994, pp. 40-41; Carletti 1999, pp. 22-23.
34 Pais 349 = ILCV 4179b; Vergone 2007, pp. 103–104 n. 18; CIL V, 8734 = ILCV 823; CIL V, 
8753; CIL V, 8754 = ILCV 520. 
35 Vergone 2007, pp. 310-312, n. 148; Vergone 2007, p. 168, n. 56; Vergone 2007, pp. 76-78, n. 10.
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le due lettere costituiscono la prima linea dell’epitaffio, ma sono posizionate esterna-
mente, in corrispondenza degli angoli superiori del monumento, come a voler lasciare 
spazio disponibile per una raffigurazione iconografica mai realizzata, o forse con intento 
estetico (fig. 7); in due casi, infine, sono iscritte sugli acroteri dei sarcofaghi. Dal punto 
di vista formulare, poi, le iscrizioni cristiane della Regio X fanno ricorso esclusivo alla 
tipologia non-integrata, giacché si registrano 3 casi ambigui in -ae, e però 14 costruzioni 
col dativo, 7 col nominativo e 1 con proposizione indipendente. Lo stesso fenomeno 
è d’altro canto registrato anche da Caldelli a Roma e si spiega con l’ovvia impossibilità 
di operare sincretismo tra l’escatologia cristiana e le idee sul post mortem diffuse nel 
paganesimo romano, vale a dire con l’impossibilità, per un Cristiano, di identificare un 
defunto con un Manes36.
Il censimento della Regio X porta inoltre alla luce una stele aquileiese interamente re-
datta in lingua greca, ma con dedica latina ai Mani37. Anche questo fenomeno è attestato 
a Roma, città nella quale è stato studiato da Kajanto e, più di recente, da Mosino38. En-
trambi gli studiosi hanno rilevato l’esistenza, accanto alla riproduzione della sigla D.M. 
con lettere greche, di ‘traduzioni’ della dedica stessa, le quali tuttavia non sono rientrate 
nella casistica del nostro censimento. Preme però evidenziare come, nella stele aquileiese, 
che reca iscritta la sigla D.M. sulla cornice, non sussista difformità grafica tra la mano del 
testo greco e quella del testo latino, tale da indurre a pensare alla predisposizione della 
formula da parte dell’officina lapidaria (fig. 8). 
Dalla Regio X proviene infine una discreta quantità di epitaffi menzionanti indivi-
dui la cui onomastica è riconducibile al sostrato preromano (Veneti, Celti, Arusnati, 
Anauni, etc.). In nessuno di essi pare verificarsi quell’uso equivoco della formula che si 
riscontra, invece, in altri contesti caratterizzati da una forte carica di endogenità39. 
La consacrazione ai Manes
La questione della consapevolezza d’uso della formula Dis Manibus si collega diretta-
mente al problema del suo significato. Molti esempi della Regio X dimostrano, come si 
è visto, ch’essa era ‘ricercata’ sul monumento funerario quale elemento costitutivo dello 
36 Caldelli 1997, p. 186.
37 IG XIV 2344 = InscrAq I 1113.
38 Kajanto 1963; Mosino 2011.
39 Si veda l’esempio della necropoli di Cerrione, nel comprensorio dei Victimuli, in Piemonte, dal 
quale provengono epitaffi in cui l’uso della sigla D.M. appare non di rado incompreso, giacché le due lettere 
sono talora invertite, talora capovolte, oppure collocate in chiusura di epitaffio, che non ne costituisce la 
posizione canonica (Cresci Marrone, Solinas 2011).
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stesso. In particolare, se è vero che il messaggio epigrafico antico, specie se in sigla, vei-
colava significato anche ai fruitori non letterati, poiché immediatamente riconoscibile e 
intellegibile, la funzione della formula Dis Manibus sarebbe consistita nell’identificare la 
tomba come luogo correttamente consacrato ai defunti e sottoposto alla loro autorità40. 
È noto, infatti, che ricevere sepoltura e funerali secondo le modalità ritualmente 
codificate (iusta facere) permetteva di accedere al novero dei Manes, scongiurando il pe-
ricolo di divenire Lemures o Larvae41. L’interramento del cadavere, successivo al sacrificio 
della porca praesentanea a Cerere, determinava infatti il passaggio definitivo del defunto 
alle divinità infere, nonché la trasformazione del monumentum in sepulchrum e del locus 
da purus a religiosus42.
Di pertinenza degli Dei Mani e sede del loro culto, la tomba godeva di diritti, come 
si deduce da Gaio e inoltre dal passo delle Dodici Tavole citato da Cicerone: «Deorum 
Manium iura sancta sunto. Sos leto datos, divos habento»43. In particolare, era garantita dal 
diritto pontificale contro vendita e alienazione, mentre beneficiava della protezione da 
parte delle istituzioni in relazione all’inclusione di terzi (non appartenenti alla familia 
per via agnatizia, nel caso dei sepolcri familiari, o non aventi lo statuto di heredes, nel 
caso dei sepolcri ereditari44) e alla violazione, contro cui agiva, sin dall’età tardo-repub-
blicana, l’actio de sepulchro violato45. Esplicitare per scripta la consacrazione ai Mani dove-
va quindi avere lo scopo di dichiarare ai lettori il carattere di res religiosa e l’inviolabilità 
della sepoltura.
Dalla Regio X provengono alcuni esempi molto significativi in tal senso, tra cui un’i-
scrizione patavina, che per l’onomastica e le forme linguistiche pare essere piuttosto 
antica, e che recita: «Hunc locum monumentumque Diis Manibus do legoque»46. In essa, 
il promotore destina esplicitamente in eredità (dare, legare) agli Dei Mani il locus di 
sepoltura e il monumentum funerario. Colpisce poi la presenza di ben 191 tituli conte-
nenti disposizioni testamentarie di vario tipo (richiesta di celebrazione di riti in onore 
del defunto; esclusione degli eredi o inclusione di terzi nella sepoltura; predisposizione 
40 Carletti 1994, p. 40; De Filippis Cappai 1997, pp. 113 e 118.
41 Scheid 1984, p. 123; Scheid 1998, p. 139; Pastor Muñoz 2006, p. 1427; Alfayé 2009, p. 184.
42 Cic. leg. 2.22.55-57: «Neque necesse est edisseri a nobis, […] quem ad modum os resectum terra obtegatur, 
quaeque in porca contracta iura sint, quo tempore incipiat sepulcrum esse et religione teneatur. [...] Nec tamen eorum 
ante sepulchrum est, quam iusta facta et porcus caesus est»; Gaius inst. 2.3-4: «Divini iuris sunt veluti res sacrae et 
religiosae. Sacrae sunt quae Diis Superis consecratae sunt; religiosae quae Diis Manibus relictae sunt». Si tenga 
presente che i concetti di sacer, sanctus e religiosus non sempre risultano tra loro nettamente distinti nelle 
fonti (cfr. Macr. Sat. 3.3.5).
43 Cic. leg. 2.9.22. Herman 1998, p. 399.
44 Lazzarini 2005, p. 50.
45 Ducos 1995, pp. 139-140; Gregori 2004, p. 392.
46 CIL V, 2915 = ILS 8004.
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in vita o per testamento della stessa; esecuzione delle volontà testamentarie altrui; etc.), 
oltre a 6 veicolanti multe contro possibili violatori. Non sono infine rari i casi in cui i 
nostri epitaffi presentano un’iconografia a forte connotazione apotropaica, in particolare 
teste di Gorgone.
Diffusasi a partire dall’età augustea come imitazione di un modello alto di pietas, l’os-
sessiva presenza della formula Dis Manibus sui monumenti funerari dell’Impero romano 
troverebbe dunque la propria ragion d’essere non solo nella religiosità e “scaramanzia” 
popolare ma anche nel diritto. Di qui l’adozione della stessa sia da parte di soggetti rusti-
ci e grecofoni, che vi dovevano cogliere una forte carica di ‘romanità’, tanto in termini di 
costume quanto di prassi giuridica, sia da parte della committenza cristiana, che doveva 
apprezzarne soprattutto il carattere di deterrente, almeno teorico, contro qualsiasi atto 
empio commesso verso la tomba da parte, in primis, degli stessi pagani47. 
In tali termini si giustifica, forse, anche la presenza della dedica ai Mani sugli epitaffi 
di individui deceduti per mors immatura, che, secondo la credenza comune, erano invece 
destinati a non trovare requie nell’Aldilà48. Nella sola Regio X sono infatti testimoniati: 
58 dedicatari di età compresa tra gli 1 e i 10 anni; 3 caduti in guerra e 2 annegati; 12 
gladiatori e numerosi schiavi. L’inviolabilità del sepolcro, garantita dalla consacrazione 
agli Dei Mani, rappresentava evidentemente un diritto che spettava a pieno titolo a tutti 
coloro avessero ricevuto lo iustum e il cui sepolcro fosse divenuto «Dis Manibus sacrum».
Specificità locali 
L’analisi delle iscrizioni della Regio X contenenti la formula Dis Manibus tende a 
confermare l’exemplum romano, sia per quanto riguarda la casistica delle varianti lin-
guistiche, sia sul piano della cronologia. Il tipo formulare principalmente presente in 
quest'area è la variante iper-abbreviata D.M., iscritta in posizione incipitaria e inserita in 
una costruzione di tipo non-integrato al dativo. I reperti più antichi confermano inoltre 
l’assenza di attestazioni anteriori al principato augusteo, pur con qualche caso precoce, 
che si data a partire dalla seconda metà del I secolo a.C. Si comprova altresì la sussisten-
za della formula in iscrizioni funerarie di datazione tarda, sino agli inizi del V secolo. 
Se la variante iper-abbreviata compare significativamente già su alcuni degli esemplari 
più antichi della regione, dal punto di vista sintattico si registra un sensibile aumento, 
con l'andare del tempo, del ricorso al dativo simpatetico in dipendenza del Dis Mani-
bus. Sono inoltre testimoniati nella regione casi significativi di apposizione sia a priori 
47 Caldelli 1997, p. 186.
48 Cfr. Stramaglia 1999 e Alfayé 2009, in particolare pp. 183-188.
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che a posteriori della formula. Entrambi questi fenomeni, insieme alla documentata ac-
quisizione del Dis Manibus da parte di soggetti di sostrato e della comunità cristiana, 
sottolineano l’importanza della consacrazione della tomba, anche per scripta, ai Mani e 
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Fig. 1 Disposizione “intrecciata” della sigla V(iva) F(ecit) e della formula Dis Manib(us)  (da CIL 
V, 3591).
Fig. 2 Evidente predisposizione della dedica D(is) M(anibus) da parte dell’officina lapidaria (da 
Broilo 1980, p. 60).
Fig. 3 L’originaria sigla L(ocus) M(onumenti) è stata trasformata in D(is) M(anibus) (dettaglio di 
stele da Cresci Marrone 2005, p. 324, n. 23).
Fig. 4 La formula D(is) M(anibus) è stata aggiunta in un secondo momento, sovrapponendosi 
alla precedente intestazione V(iva) F(ecit) (dettaglio di ara da InscrAq I, p. 427).
Fig. 5 La formula [D(is)] M(anibus) s(acrum) è stata aggiunta a posteriori con piccole lettere 
(dettaglio di stele da InscrAq II, p. 532).
Fig. 6 L’epitaffio ha subito erasione, tranne per la consacrazione agli Dei Mani (da InscrAq I, p. 
1242).
Fig. 7 Iscrizione cristiana con formula D(is) M(anibus) disposta alle estremità superiori della 
lastra e figura di orante (da Vergone 2007, p. 271).
Fig. 8 Epitaffio in greco con dedica latina D(is) M(anibus) (da InscrAq I, p. 383).
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Il culto di Hercules e il rapporto con i sostrati etnico-culturali preesistenti: il caso 
dell'Italia nord-orientale
L’Italia nordorientale, intesa come area geografica compresa tra Brixia ad occidente, 
Tergeste a oriente, Ateste a sud e Iulium Carnicum a nord, e contraddistinta da una realtà 
multietnica complessa e variegata, rappresenta un caso di studio altamente significativo 
al fine di valutare i rapporti del culto di Hercules con i diversi contesti etnici e culturali 
preesistenti (celtici, retici, venetici) e quindi anche gli eventuali contatti con divinità dei 
pantheon locali1. 
Come sottolineato da più parti, a prescindere dalla questione sull’origine del dio, 
la figura di Ercole riveste anche nell’Italia settentrionale aspetti molteplici (dio della 
pastorizia, dio iatrico, dio dei commerci..) e riflette in molti casi tradizioni religiose di-
verse, accolte e rielaborate nella sua personalità2: non a caso, delineando lo sviluppo del 
culto erculeo nelle province romane, Maria Jaczynowska parla opportunamente non di 
un’unica figura divina, ma di differenti «Ercoli provinciali», dietro al cui nome si celano 
divinità di origine diversa, ma con analoghe competenze3. In base a questo assunto – 
verificabile per certe aree ma non generalizzabile – anche per l’Italia settentrionale si è 
consolidata l’opinione che il culto erculeo si fosse innestato su credenze locali precedenti 
e che il dio si fosse sovrapposto a divinità preromane con competenze e ruoli simili4. Tale 
tesi risulta ribadita più volte in particolare per il sostrato celtico: soprattutto a partire 
dagli studi di Cecil B. Pascal si è affermata la convinzione che Hercules fosse esito di un 
fenomeno di interpretatio con un dio celtico con competenze specifiche nella sfera iatrica 
e salutare5. 
Per quantità e varietà delle attestazioni due centri in particolare, Brixia e Verona, si 
prestano a indagare la presunta celticità di Ercole. Per quanto concerne la documenta-
1 Mastrocinque 1987, p. 43; Mastrocinque 1991, pp. 217-226.
2 Per la personalità erculea: Zenarolla 2008, p. 8.
3 Jaczynowska 1981, pp. 631-661.
4 Il punto sulla questione in Zenarolla 2008, pp. 11-21.
5 Pascal 1964, pp. 159165.
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zione epigrafica, le iscrizioni note, tutte grosso modo inquadrabili tra I-II secolo d.C., 
rivelano certo un numero apprezzabile di fedeli i cui nomi tradiscono un’origine celtica: 
a titolo d’esempio si possono citare i casi bresciani di un S. Cunopennus Secundus6 (fig. 
1) e di un M. Maeclius Magunus7 (fig. 2), ma anche quello di C. Vindius Priscus, liberto 
veronese8 (fig. 3). Il dato, tuttavia, non pare esclusivo delle dediche erculee, ma sembra 
allinearsi con l’alta percentuale di nomi celtici riscontrata anche nel vasto corpus dei tituli 
bresciani, per esempio in dediche ad altre divinità romane quali Giove9. 
Dalla sola onomastica non risulta poi possibile stabilire se, in un periodo di piena ed 
avanzata romanizzazione, esistessero e quali eventualmente fossero i rapporti di questi 
fedeli con il sostrato cenomano. Del resto, gli stessi individui i cui nomi sono indubi-
tabilmente di origine celtica dimostrano di aderire completamente al modello culturale 
romano: le offerte al dio, infatti, non differiscono da quelle di solito concesse a divinità 
romane-italiche; ne sono prova sia le numerose e standardizzate are (si confrontino, ad 
esempio, l’ara del C. Vindius summenzionato e quella di un M. Quintus Mansuetus10 in 
fig. 4) che fungono da supporto alle dediche, sia le dediche stesse che presentano formu-
lari e strutture tipicamente latini11. Nemmeno la documentazione archeologica fornisce 
indizi circa la “celticità” di Ercole; come visto per le attestazioni epigrafiche, anche per i 
dati archeologici si riscontra che le tipologie delle offerte (in primis bronzetti, ma anche 
sculture lapidee) e le iconografie rappresentate (di Ercole con i pomi delle Esperidi, in 
lotta con il gigante Anteo, con cornucopia) sono quelle tradizionalmente note nel culto 
prestato all’Ercole romano12. Esempio particolarmente calzante è rappresentato da un 
bronzetto veronese rinvenuto nell’Adige (fig. 5) e raffigurante Ercole in riposo con i 
pomi delle Esperidi nella mano sinistra13. Per alcune caratteristiche riscontrate (quali 
il peso sulla gamba sinistra, il fianco sinistro più alto, lo sguardo volto verso destra) 
l’esemplare sembra fare capo a un tipo scultoreo piuttosto diffuso nel mondo romano, 
definito “Herakles New York”, il cui prototipo venne creato intorno al 325-320 a.C.14 
(fig. 6). Nel bronzetto non sono, invece, riscontrabili “anomalie” o indizi che facciano 
pensare a un rapporto con il sostrato celtico. Pienamente aderenti al modello romano 
risultano essere anche i due rilievi lapidei rinvenuti nell’ager bresciano (figg. 7-8) e for-
6 InscrIt X, V, I, 22.
7 InscrIt X, V, II, 853.
8 CIL V, 3228; Manino 1983, p. 106, nt. 20; Bassignano 1987, p. 342. Sulla presunta celticità del 
nomen: Schulze 1991, p. 22.
9 Gregori 2000, pp. 201, 269, 322.
10 InscrIt X, V, I, 23.
11 Sul formulario di dedica Panciera 1989-1990, pp. 905-914 (con bibliografia di riferimento).
12 Zenarolla 2008, pp. 333-336.
13 Da ultimo: Zenarolla 2008, VER03, pp. 186-187 (con bibliografia precedente).
14 LIMC IV, s.v. Herakles, pp. 753-756, nn. 465-553 (O. Palagia).
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se da interpretare come blocchi di un mausoleo a edicola o come cippi angolari di un 
recinto sepolcrale15. Si ritiene che le lastre raffigurino due delle fatiche (la cattura delle 
cerva cerinite e la lotta con il toro di Creta), iconografie ben attestate nel mondo latino 
soprattutto in ambito funerario16. 
Alla luce di questi esempi, sebbene non vi siano indizi che portino a presumere 
l’esistenza di un Ercole “celtico”, va comunque considerato che l’adozione di schemi 
tradizionali nella rappresentazione del dio non garantisce in assoluto l’assenza di una 
dimensione indigena del culto; parimenti la presenza di elementi pertinenti a un even-
tuale linguaggio formale “locale” non porterebbe automaticamente ad una conclusione 
opposta, così come anche confermato nell’analisi delle dediche.
Il caso di Hercules, quindi, rende evidente la necessità di affrontare eventuali perma-
nenze cultuali con un approccio interdisciplinare e con particolare attenzione ai contesti.
15 Zenarolla 2008, BRIX13 e BRIX 14, pp. 161-165.
16 Sull’impiego delle fatiche in ambito funerario: Bayet 1921-1922, pp. 219-266; Bayet 1923, pp. 
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Fig. 1 Ara di S. Cunopennus Secundus (da Inscriptiones Italiae).
Fig. 2 Altare di M. Maeclius Magunus (da Inscriptiones Italiae).
Fig. 3 Iscrizione votiva del liberto C. Vindius Priscus (foto dell’autore).
Fig. 4 Ara di M. Quintus Mansuetus (da Inscriptiones Italiae).
Fig. 5 Bronzetto veronese rinvenuto nell’Adige (foto dell’autore).
Fig. 6 “Herakles New York” (da LIMC I).
Fig. 7 Rilievo con Ercole e la cerva cerinite (foto dell’autore).
Fig. 8 Rilievo con Ercole e il toro di Creta (da Pareccini 1999).
285










Non è necessario sottolineare l’importanza delle riflessioni su archeologia e topografia 
religiosa, a condizione, come ricorda Ileana Chirassi Colombo, di sapere cosa siano il 
sacrum e la religione dei Romani. 
Il sacrum non è una realtà metafisica che scende dal cielo sulla terra e conferisce a 
persone, oggetti o siti naturali una qualità estraumana. Sacrum, nel mondo romano, è 
banalmente una qualità conferita a oggetti e siti (talvolta individui), ai quali attribuisce 
un valore giuridico preciso: acquisito lo statuto di sacer, questi oggetti o siti sono ormai 
a disposizione esclusiva delle divinità in causa. 
Per religione, o piuttosto per religioni, bisogna intendere non ‘La Religione’, cioè un 
concetto universale che ha sempre e ovunque lo stesso senso e contenuto. Religio indica 
il legame fra gli uomini e i loro dei, legame che si esprime nella cura dei doveri rituali 
legati agli dei e ai luoghi di culto.
Quest’impostazione, che già traspare dal titolo Sacrum facere, mi pare la prospet-
tiva giusta per affrontare un tema quale quello della cosidetta ‘archeologia del sacro’. 
Non facciamo teologia cristiana o fenomenologia, ma storia di Roma antica, archeologia 
dell’Italia e del mondo romano. Studiamo la topografia dei luoghi consacrati agli dei e 
cerchiamo di comprenderla meglio. Come osserva Federica Fontana, è questo il compito 
dell’archeologia del rito.
Detto questo, come trattare la topografia dei luoghi di culto nelle città romane? I 
diversi studi raccolti in questi Atti ne danno un’illustrazione precisa. È indispensabile 
conoscere la collocazione di un’area sacra, perché influisce sulle peculiarità del culto; i 
luoghi di culto possono essere situati in città, nel senso di urbs, o fuori città, nel territorio 
delle città, nell’ager. Una parte dei contributi di questo volume si distribuiscono secondo 
queste categorie, quattro articoli invece trattano il problema da un punto di vista più 
generale.
Una costante in tutti gli studi che compongono questo volume è la consapevolezza 
che l’‘archeologia del sacro’ è tutt’altro che semplice ed evidente e per questo in tutti i 
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casi proposti gli autori affrontano temi resi complessi da una sostanziale ambiguità delle 
fonti. Come sempre nella ricerca, il buon Dio si trova nei dettagli, per usare le parole di 
Aby Warburg, e se una critica acuta non è applicata agli indizi che dovrebbero provare 
un’interpretazione, il ricercatore non giunge a nulla. I motivi sono vari: mancanza o 
ambiguità dei fonti, paradossi che nascono dal confronto tra i documenti scritti e la 
situazione archeologica, deviazione in rapporto alla norma, e così via.
Quattro contributi esaminano i luoghi di culto situati nelle città. 
Maria Chiara Monaco affronta il caso dell’Atene classica esaminando i luoghi di 
culto minori. In tutte le strade e gli angoli di quartiere si trovavano altari e piccole 
edicole dedicati a divinità spesso locali e particolari. Questo inventario fornisce una 
visione preziosa dell’onnipresenza dei culti e delle divinità, venerate in aree sacre non 
monumentalizzate, perché di livello sociale inferiore rispetto ai grandi centri religiosi di 
importanza collettiva. Un quadro analogo si potrebbe delineare con i compita di Roma e 
delle città romane; l’esempio romano, però, ci esorta alla prudenza nel trarre conclusioni 
troppo rapide, perché i documenti scritti indicano chiaramente come i culti dei compita, 
malgrado la loro modestia, siano a tutti gli effetti culti pubblici.
Se l’interpretazione di questi luoghi di culto, non monumentalizzati e spesso privi 
di una documentazione sufficiente, è difficile, nondimeno lo è quella dei grandi templi 
pubblici, come dimostra Domenico Palombi nel suo studio dedicato ai luoghi di culto 
dei Divi a Roma. Non manchiamo di fonti di ogni genere per analizzare sotto tutti gli 
aspetti il culto detto ‘imperiale’. Palombi li analizza in dettaglio, facendo emergere un 
paradosso ovvero che le fonti scritte riportano un numero superiore di templi rispetto 
a quelli realmente individuati.  Le ragioni di questo fenomeno sono molteplici: a volte 
i templi ‘mancanti’ furono distrutti nell’Antichità, anche prima dell’avvento del Cri-
stianesimo, o, in altri casi, alcuni Divi e Divae furono eliminati nel corso del tempo, a 
vantaggio degli antenati diretti dei singoli imperatori o, ancora, un certo numero di loro 
furono ‘accorpati’ e riuniti in un solo tempio. Nel Cesareo presso il bosco sacro di Dea 
Dia, ad esempio, i Divi erano riuniti in un solo edificio. Anche quando è favorito dalla 
documentazione, dunque, lo studioso può incontrare problemi nella ricostruzione del 
paesaggio del culto imperiale nella stessa Roma.
Due testi affrontano criticamente la documentazione dei cosiddetti culti orientali ad 
Aquileia. Annalisa de Franzoni esamina la documentazione relativa al rapporto tra Attis 
e Cibele, noto dalle fonti, ma non facilmente individuabile nel centro altoadriatico. Il 
contributo dimostra che le fonti che dovrebbero provare questa associazione non sono 
convincenti. Malgrado la sicurezza sull’esistenza del culto metroaco e di quello di Attis, 




La stessa filologia dei documenti è utilizzata da Emanuela Murgia per il culto di 
Mithra, che è ben attestato fra l’altro da una dedica di un conductor ferrariarum. Anche 
in questo caso manca la documentazione sui luoghi di culto. Le lucerne con soggetto ri-
feribile al culto mitriaco attestano eventualmente solo una venerazione in ambito priva-
to. Questo tipo di documento rende evidente la difficoltà insita, da un lato, nell’utilizzo 
di documenti iconografici di produzione seriale, anche se trovate in un contesto preciso 
e, dall’altro, nel trarre conclusioni in merito ad un culto sulla base di documentazione 
iconografica di lettura dubbia, come accade appunto con le lucerne africane con il co-
siddetto ‘corax’. 
Molto più tardi, nella prima metà del VI secolo d.C., la casa privata di Hierapolis 
di Frigia, commentata da Annapaola Zaccaria Ruggiu, presenta una stanza splendida 
che era con grande probabilità un luogo di preghiera. Questo magnifico insieme pone 
immediatamente il problema dell’esistenza di tale ambiente in una casa privata, dato 
che la preghiera costituiva un atto rituale ospitato, normalmente, negli spazi collettivi. 
Annapaola Zaccaria Ruggiu propone che si tratti di una sala di meditazione, di lettura e 
di preghiera per il proprietario della casa, come nella descrizione di Origene. La scoperta 
di questa sala ci offre, nel contempo, una preziosa indicazione per la ricostruzione della 
topografia religiosa di Hierapolis in età tardo antica. 
Completando l’esame del paesaggio cultuale delle città antiche, lo studio di Giovan-
nella Cresci Marrone e Margherita Tirelli propone la lettura di un luogo di culto periur-
bano ad Altino. Il santuario costituisce un esempio prezioso in quanto ben conservato 
sotto il profilo archeologico e soprattutto ben scavato ed è interessantissimo nella misura 
in cui permette di seguire la vita di un luogo di culto collettivo dal V secolo a.C. fino al 
III secolo d.C. Lo studio presentato nel volume si limita all’epoca romana. La topografia 
e l’orientamento del sito sono cambiati in rapporto alla topografia di questa zona in età 
augustea. L’elemento spettacolare del santuario è l’attestazione di un bosco sacro, forse 
di Giove, secondo quanto attesterebbe un documento epigrafico, disposto di fronte e ai 
lati di un piccolo tempio tetrastilo. Lo scavo ha permesso di stabilire che gli alberi erano 
di diverso genere e, ovviamente, piantati artificialmente. Questo insieme di cui le autrici 
ci propongono una lettura analitica, presenta con chiarezza cosa fosse un bosco sacro nei 
primi secoli dell’Impero: una struttura interpretata dagli antichi come voluta e gestita 
dalla divinità titolare, ma, nei fatti, piantata, consacrata, sistemata e curata da responsa-
bili umani. Ad Altino si avverte molto bene questo paradosso, che consente di cogliere 
la dialettica tra culti/luoghi di culto di diverse epoche nel medesimo contesto, visto che 
il lucus è creato dalla città in età augustea al posto del santuario precedente. 
Accanto a questi studi dedicati alla topografia religiosa di una singola città, tre artico-
li trattano la questione da un punto di vista più generale, per macroaree e per tipologia 
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di materiale o di costume rituale (per esempio il formulare delle dediche ai Di Manes).
Due saggi sono dedicati agli ex voto, con lo scopo di analizzare i numerosi e frustranti 
problemi che pongono. Maria José Strazzulla considera gli ex voto abruzzesi di cui fa un 
inventario ragionato. Il risultato della ricerca – una volta individuati gli errori che hanno 
portato a  conclusioni superficiali – è che gli ex voto di tipo etrusco-laziale si rivelano 
l’unico testimone di romanizzazione nel territorio. Una volta di più lo studio preciso e 
dettagliato dei depositi risolve gran parte dei problemi, siano essi cronologici o tipologi-
ci. Maria José Strazzulla tenta anche di suggerire spiegazioni per i diversi tipi di ex voto. 
Nei depositi, per esempio, che contengono contestualmente terrecotte di tipo romano e 
bronzetti di tipo italico, le prime sembrano essere autorappresentazioni dell’offerente, gli 
altri raffigurazioni della divinità. Ma se una parte delle difficoltà possono essere superate 
grazie all’analisi approfondita dei dati, altri problemi spesso rimangono irrisolti. Come 
interpretare per esempio gli ex voto anatomici? 
Olivier de Cazanove cerca di rispondere a tale questione affrontando l’analisi di una 
categoria spesso dimenticata e presente, in Italia e in Gallia, accanto a quelli umani: gli 
ex voto animali, siano essi figurine zoomorfe intere, teste o zampe. Considerandole offer-
te fatte nel quadro di solutiones uotorum, Cazanove le confronta col uotum pro bubus di 
Catone, quasi contemporaneo agli esemplari italici esaminati. Gli ex voto animali posso-
no, dunque, essere interpretati come formulazioni annuali di voti per il loro benessere 
generale, equivalenti a quelli annuali pro salute degli esseri umani. Ma cosa fare delle 
zampe? Cazanove propone due soluzioni: potrebbe trattarsi sia del segno di un adempi-
mento votivo generico per la salute di animali sia un dono per una guarigione particolare 
nel caso di una ferita. Questa categoria particolare di manufatti può, in effetti,  aiutare a 
comprendere meglio il significato degli ex voto anatomici.
L’avvertimento dato da questi studi è, dunque, quello di analizzare i documenti nel-
la loro specificità prima di proporre il quadro di sintesi su un problema. Anche se la 
tentazione di fare proposte conclusive di carattere generale è forte, prima è necessario, 
umilmente, studiare le fonti.
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Ileana Chirassi Colombo, Sacer, sacrum, sanctus, religiosus.Valutazioni e contraddizio-
ni storico-semantiche
The paper focuses on the semantics inherent in concepts such as sacer sacrum, sanctus, 
sanctum in Latin and the influence they had in European cultural and political life. 
Rudolph Otto dedicated to the “sacred” a well-known book titled Das Heilige 1917. 
Acknowledgeding the impossibility to exactly understand the notion of sacer, he chooses 
to translate it through numinous, from numen, a word that defines the impersonal mani-
festation of absolute Power. At the end of the fifties, Mircea Eliade introduced the term 
hierophany manifestation of the “sacred”, from the greek word hieron, to define some-
thing absolutely powerful that can reveal itself and may be at human disposal. 
We assume that, in a historical perspective, the sacred does not exist as such but we must 
recognize it as a tremendously powerful device which can be used – as it has been used 
and it is still used – in different ways in human History.
Olivier de Cazanove, Ex voto anatomici animali in Italia e in Gallia 
A côté de la catégorie, amplement représentée dans le monde gréco-romain, des ex voto 
anatomiques reproduisant une partie du corps humain, il existe aussi, en petit nombre, 
des ex voto anatomiques qui figurent des membres et des organes d’animaux domestiques, 
essentiellement des bœufs, quelquefois des chevaux et d’autres espèces (ces ex voto ne 
doivent pas être confondus avec les représentations de viscères censément humains, mais 
qui reproduisent en fait des intérieurs d’animaux – catégorie tout à fait différente). Sont 
prises en considération ici les séries de Halatte (Gaule), de Pesaro, Capoue et d’autres 
lieux de culte de l’Italie romaine. On peut – dans une certaine mesure – rapprocher ces 
offrandes archéologiquement attestées de vœux et recettes de Caton pour la santé des 
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bœufs. Si ces deux ordres de témoignage se situent sur deux plans différents, ils aident 
à mieux comprendre, chacun à leur manière, le mécanisme du vœu. Ils montrent aussi 
que, dans la hiérarchie des êtres vivants, les bœufs de labour (et les autres compagnons 
domestiques de l’homme) se situent juste au-dessous de celui-ci, en tant qu’auxiliaires 
de son travail à la ferme.
Maria José Strazzulla, Forme di devozione nei luoghi di culto dell’Abruzzo antico 
The paper is dealing with the forms of votive religion in a region of Italy, corresponding 
to the modern Abruzzo, which during ancient times had been inhabited by Italic people, 
such as Pretuzi, Vestini, Equi, Marsi, Peligni and Marrucini. It addresses chronological 
issues, (i.e., the onset of votive offerings, their relationship with cult places and sacred 
buildings, and the moment on their disappearence), problems related to the meaning to 
be attributed to the different types of supply (bronze, terracotta, pottery) and historical-
ideological issues, particularly with regard to theme of the Romanization of the territory 
and of the adhesion of different social classes to a model of religious import. Finally, 
some examples illustrate the problem of the relationship between a votive offering and 
the worship of a particular deity.
Maria Chiara Monaco, Senza templi, tra una casa e una bottega. Note di topografia del 
sacro nell’Atene di età classica
The paper considers the mode of expression of the sacred places within the City of 
Athens showing that, contrary to common belief, the urban reality was characterized 
by extreme fragmentation of the presence of shrines scattered among private homes 
and installations craft (ergasteria). It also highlights how even the monuments of the 
sanctuaries were, as a matter of in fact, very different from what is generally supposed: 
basic elements were indeed not the temple, but rather altars, a space cut out (temenos) 
and possibly cult images.
Domenico Palombi, Roma: culto imperiale e paesaggio urbano 
The Imperial cult is the most original element of Roman religion and the most impor-
tant expression of the system of honors for the princeps and the other members of the 
domus Augusta. The cult of the divi had different shapes and Rome stood out from the 
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rest of Italy and Empire: in Rome, the mechanism of worship was characterized by a 
variety of places, forms, and situations. However in the Urbs the evaluation of the urban 
and monumental impact of this fundamental religious innovation is not always evident, 
and an investigation is required to deal with the lack of correlation between archaeologi-
cal data and topographical documents about urban sanctuaries.
Giovannella Cresci Marrone, Margherita Tirelli, Il bosco sacro nel santuario di Altino: 
una proposta di lettura 
Within the context of the peri-urban sanctuary of Altinum, located in the ‘Fornace’ 
area, the archaeological remains of structures referring to the Roman period are exam-
ined. They can be dated from the first half of the Ist century A.D. to the beginning of the 
IIIrd century A.D., and may belong to a sacred wood. On account of the evidence and 
parallelisms with similar sacred areas, an assessment of the religious practice performed 
in the Altinum sanctuary is proposed. This concerns, in particular, the delimitation of 
the sacred wood, the presence and ritual use of water, the quality and function of trees, 
the ritual precautions implied by their plantation, pruning and defunctioning, the qual-
ity of ex-votos, and the ownership of the sacred area.
Annapaola Zaccaria Ruggiu, Quale cristianesimo? L’iscrizione di Manasse a Hierapolis 
di Frigia (Turchia)
The study of the inscription featuring Manasse’s Prayer (first half of VI century A.C.) 
from the House of the Painted Inscription in Hierapolis, Frigia (Turkey), today raises 
some very interesting questions not only on the origin of Christianity in Asia Minor, but 
also on the path of the religious liturgy and of penitential prayer inside private homes. 
In this specific instance, the issue of the use of the small room where the inscription 
was found, and its relationship with the rest of a home that features several decorative 
details, is brought up again.
Annalisa de Franzoni, Sulle tracce di Attis ad Aquileia
The aim of this article is to highlight the issues concerning the interpretation of docu-
ments referring to Attis and his cult in Aquileia. The author focuses on two of the main 
problems in the study of archeological documentation: the over-reading of the image 
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and its function. The analysis of the iconographical components of the figure of Attis 
shows the extreme versatility of the image of the oriental sheperd and highlights how 
complex it can be to assign a name to that image without any advice provided by the 
context. Not each oriental sheperd does represent Attis; moreover, an image of Attis does 
not suffice to confirm the practice of his cult in one site.
Emanuela Murgia, Del buon uso delle fonti nell’archeologia del “sacro”: il caso di Mithra 
ad Aquileia
Le culte de Mithra à Aquileia est attesté par nombreux documents épigraphiques et 
archéologiques. Parmi les sources archéologiques on compte une série de lampes de 
l’antiquité tardive (Atlas X) qui représentent un personage masculin avec une tunique 
courte, les bras levés et un “masque”. Ce personage est généralement interprété comme 
un “corax”. Est-il possible que ce personage soit un initié? Le but de cet article est de 
vérifier cette hypothèse.
Silvia Tantimonaco, La formula Dis Manibus nelle iscrizioni della Regio X 
Innerhalb der Epigraphik ist die Weihung an die Götter Manen (Dis Manibus) auf-
grund ihres häufigen Gebrauches in den lateinischen Grabinschriften sehr bekannt. Wir 
möchten nun in diesem Aufsatz eine kurze Vertiefung über die linguistischen, chronolo-
gischen und funktionellen Aspekte dieser epigraphischen Formel vorstellen. Zu diesem 
Zweck werden wir uns an die Grabinschriften der Regio X zuwenden.
Lisa Zenarolla, Il culto di Hercules e il rapporto con i sostrati etnico-culturali preesistenti: 
il caso dell’Italia nord-orientale
Cet article a pour but l’examen du culte d’Hercule par rapport aux substrats ethnique-
culturels de l’Italie du Nord-Est. Les cas de Brixia et Verona ont été choisis comme études 
grâce à la quantité et à la qualité de leur documentation archéologique et épigraphique.
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